








क मे रहस्यवाद जेसे गूठ्; गहन ओर अस्पष्ट 
विषय पर साहित्य जौर दशन के अध्येता डँ० राममूति 
टी ने स्पष्ट ओर सांगोपांग विवेचन प्रस्तुत किया 


त्रिप १ मोस 
हे 1 क पांच अध्यायो मे विभक्त है । प्रथम 
अध्याय स्वरूप तथा प्रकार; द्वितीय अध्याय -अनुमूत 


रहस्य तत्त्व का स्वरूपः; तृतीय श्रध्याय- रहस्यानुभूति 
की प्रक्रिया; चदन अध्याय-- साधनात्मक रहस्यवाद; 
४ अध्याय--रहस्य की अभिव्यक्ति । 


रहस्यवाद को स्वरूप पर्‌ विचार करते हुए लेखक 
= स्पष्ट किया हं कि रहस्यवाद .मिस्टीसिज्म' का 
रूपान्तर नहीं है बल्कि स्वतत्र शब्द है ओौर स्वतंत्र 
~> 6 ९ 4 भारतीय प्रयोगो के आधार पर 
सुनिङिचित अथं से सम्बन्न दै । “अनुभूत रहस्य तत्त्व 
का स्वरूपः बतलाते हए लेखक ने उपनिषद, तन्त्र एवं 
नाथसिद्ध विचार परम्परा कं म्राघार पर रहस्यानुमभूति 
की व्याख्या कौ दै । 
स्तक का सवसे महत्त्वपुणं अध्याय ‹रहस्यानुमूति 
की प्रक्रिया" है जिसमे लेखक ने कबीर, जायसी आदि 
प्राचीन सन्त कवियों एवं प्रसाद, महादेवी आदि आधुनिक 
छायावादी क वियों के काव्यम प्राप्त रहस्यानुभूति कं 
विविध रूपों का विवेचन किया है । रहस्यवादी कवियों 
कवी रूपगत ओौर िल्पगत विशेषताओं क विवेचन कौ 
दृष्टि से इस पुस्तक का अन्तिम अध्याय “रहस्य को 
श्रभिनव्यवित' विशेष रूपसे द्रष्टव्य है। 
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“रहस्यवाद ' शब्द }4551101 का रूपान्तर है, अतः इस मूल शब्द के आशय 
को व्यक्त करने के लिए प्रयुक्त होता है । मूल शब्द का ठीक-ठीक रूपान्तर है-- 
रहस्यदशिता-रहस्यददो न-रहस्यानुभति । "अनुभूति" शब्द ॒“वाद'' से बड़ा है 
ओर रहस्यदर्ी को “वाद'' नही, “अनुभूति प्रिय है । वैसे भारतीय परम्परामें 
““वाद'” तत्वबोध के इच्छकों का विचार-विनिमय कहा जाता है, जो “जल्प ओर 
“वितण्डा” से भिन्न होता है । कुछ भी हो, “वाद” बोघ पक्ष से, चिन्तन पक्ष से 
जुड़ा हआ एक बौद्धिक ओर तात्विक निष्कषे है । “अनुभूति' उसका अतिक्रमण 
करती ट । सच पृछा जाये तो ““रह॒स्यानुभूति"” रहस्य की अनुभूति या रहस्यमयी 
अनुभरति दे । परमार्थतः “खनु भति स्वयं '“रहस्य'' है । उपनिषद्‌ के ऋषियों का 
अनुभव है--““यत्‌ साक्षाद्‌ अपरोक्षाद्‌ ब्रह्म“ ब्रह्य या वृहत्‌ तत्त्व साक्षात्‌ 
अपरोक्ष दै--अपरोक्षानुभूति है । अपरोक्न अनुभूति अन्य सपेक्त हौनेके कारण 
असाक्षात्‌ भी होती है-- जसे आत्म-मिन्न वस्तुओं का अनुभव अन्य अर्थात्‌ इन्द्रिय 
या मनसेहोता है-- पर वृहत्‌ तत्त्व, ब्रह्म या आत्मा की अनुभरति स्वतः होती 
है-- वह्‌ स्वयं प्रकाड है--अपने प्रकार के लिए अपने से भिन्न की अपेक्षा नहीं 
करता । वस्तुतः अपरोक्ष (वृहत्‌ तत्त्वः) ओर अनुभूति तात्विक स्तर पर एक दही 
ह~ वृहत्‌ तत्त्व अनुभूति ही है गौर इसीलिए वह॒ अपने होने मे स्वयं प्रमाण 
है । वेह मन ओरं बुद्धि का विषय नहीं है-- वह अपना विषय स्व्रयं है याकि 
वह्‌ विषय है ही नही--विषयी-अनुभूति ही है । रहस्यदशियों के अनुभव में आने- 
वाला अन्य निरपेक्ष स्वयं प्रकाश आत्मतत्त्व बुद्धि क परे होने से मुख्यतः ““रहुस्य'' 
टै--“"गुह्य"* है । “रहस्य'' शब्द का व्युत्पत्तिलम्य एक अथं है--रहसि भवम्‌-- 
रहस्यम्‌ -- अर्थात्‌ एकान्त में सम्पन्न होनेवाला-- प्रायवेसी । निष्कषं यह कि 
“रहस्य ` शब्द का मख्य अर्थं मे बोधातीत किन्तु अनुभव साक्षिक वृहद्‌ आत्मतत्त्व 
के लिए ओर गौण अथं मे एकान्तसाध्य कमं या भाव के लिए प्रयोग होता हे। 
दूसरे अथं में रहस्य बोधगम्य होकर भी रहस्य रखा जाता है । रहस्यवाद शब्द 
इन दोनों ही अर्थो को आत्मसात्‌ करता है| 


1. “वेदान्त परिभाषा" से उद्धत, पृष्ठ-36 
मणिप्रभा, शिखामणि टीका सहित । 
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““रहुस्थवाद ` पर्‌ जब हम हिन्दी साहित्य के सन्दमं मे विचार करते है, तब 
अनेक प्रकार के मतभेद सामने आते हैँ । इन मतभेदों के सन्दर्भ मेँ यही नहीं स्पष्ट 
होता कि रहस्यवाद भारतीय प्रकृति का है या नहीं! इसीलिए रचनाओं को 
रहस्यवादी कहने में भी एक हिचक पैदा होती है । आचाय रामचन्द्र शुक्ल का मन्तव्य 
दे कि भारतीय अध्यात्म ओर काव्य--दोनोंदही्षेत्रों में रहस्यवाद नहीं है| 
वस्तुतः शुक्लजी दशंन के ममंज्ञ होते हए भी काव्य को “अध्यात्म'' से मुक्त देखना 
चाहते ह ओर बुद्धिवादी बन जाते हैँ । वुद्धिवादी चिन्तक होने के कारण वे प्राकृत 
अन्तःकरण के ऊपर किसी अति प्राक्त (ऽघला 7181प21) डाक्ति को स्वीकार नहीं 
करते । उनकी धारणा ह कि भारतीय अध्यात्म मे--विशेषकर भवितमागं ओर 
ज्ञानमागे मे - सामान्यतः रहस्यवाद का कोई स्थान नहीं है । भक्तिमागं प्राक्त 

अन्तःकरण की भावश्व्ति को माध्यम बनाता है ओर चरमसत्ता के “ज्ञान या 
““व्यक्त"' पक्ष से जुडता है । इस ज्ञात या व्यक्त पक्ष के लक्षणों का निदंश आचार्य 
गण अन्तःकरण की दूसरी प्राकृत शक्ति बुद्धि के माध्यमसे करते हँ । भारतमें 
अद्रे तवाद चिन्तन की ही परिणति ह । जुक्लजी यह भी मानते हं कि ततत्व-चिन्तन 
से देतवाद या अद्रेतवाद तक ही पटहंचा जा सकता दहै, ब्रह्म के उस अव्यक्त 
स्वरूप के ““साक्षात्कार'' तक नहीं, जहाँ अन्तःकरण की रहस्यात्मक पदतिसे 
योगमागं जाता है । अर्थात्‌ योगमागं साधनात्मक रहस्यमागं तो यहाँ है, पर 
“श्ञानमागं' या ““भक्तिमागे'' नहीं । भक्ति के क्षेत्र मं रहस्य का समवे उस 
धारामें होता हे जहां अध्यात्म मेवुद्धिया चिन्तन को दखलन्दाजी निषिद्ध है। 
फलतः इस धारा मे “भाव' से ही “ज्ञान'' का काम चलाना पडता है -- जो अस्वा- 
भाविकं ओर रहस्यमय है । यहाँ चिन्तन से प्राप्त होनेवाले ““अद्रैत'' की तक-दर- 
तकं नहीं, प्रत्युत मावातिरेक कौ स्थिति मे सहसा उपलब्धि होती है । पैगम्बर या 
मुरदिद भी इसी रहस्यमय तरीके से उन लक्षणों को प्राप्त करते हैँ, जिन्हें भारतीय 
आचायं [चिन्तन के स्पष्ट पथ से प्राप्त कस्ते हैँ । इसीलिए शुक्लजी कहते च कि 
जब चिन्तन का क्षेत्र अद्वैत भावकेक्षेत्र में संचरित होता है-- तब उच्चकोटि कै 
भावात्मक रहस्यवाद का जन्म होता है । सामान्यतः भारतीय अध्यात्म में “ज्ञान 
का काम “श्ञान'"सेही लियाजाताहै ओर भ्व काप्रसार इसी ज्ञान के भीतर 
होता टै--भ्रतः यहाँ रहस्यवाद की गुंजाइश ही नहीं है । शुक्लजी को गीता के 
“भक्त्या मामाभिजानाति का बोधटै। वे इसकी अन्यथा व्याख्या करते हँ 
ओर कहते हँ कि इसका तात्पयं “भक्ति से मूचे “जानना दे-यहदहैही 
नहीं । इसका तात्पयं केवल इतना है कि भक्ति से “जानने” में सौन्दर्य आ जाता 
है । ज्ञान का काम ज्ञान ही करता है-- भवित उसमें सुन्दरता लादेती हे, 
गुक्लजी ने कटा, भारत मं सामान्यतः भावात्मक-रहस्यवाद या रहस्यवाद 
नहीं हे । “सामान्यतः ` कहने का आशय स्पष्ट करते हए उन्होने यह भी कहा 
 किजव वैष्णव भक्तिधारा मे सूफियों क सम्पकं से “ माधुयं" भाव का समून्मेष 
जा, तब उसके साथ रहंस्यमयता भी अनिवायं ओौर स्वाभाविक रूप से संक्रान्त 
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हई । “दास्यादि"' अन्य भावों मे बह “'प्रादवेसी"” नहीं है, एकान्तिकता नहीं है-- 
जो ““माधूरयं'" सें हे । इसमे नाता जग या लोक से हटकर एकसे ही हौ जाता दै। 

रुक्लजी इस बात का भी उत्तर देते हँ किये भारतीय परम्परा के सगण- 
भक्त निर्मण या अव्यक्त कै रूपमे राम की चर्चा क्यों करते हँ? वे कहते हं कि 
कभी-कभी दास्यादि भाव की भवति में मी ब्रह्म के उभयात्मक--सगुण-निर्गण--- 
रूप का उल्लेख होता है, वहाँ अव्यक्त पश्च का उल्लेख “भाव” के उत्कषं के लिए 
ही होता है- वहां आराध्य मे इयत्ता के परिहार से जो रहस्यमयता ध्वनित 
होती है- वह केवल भाव को तीव्र करने के लिए। निष्कषं यह्‌ कि शुक्लजी 
सामान्यतः भारतीय भवित साधना मे रहस्यवाद मुख्य अथं में मानते ही नही 
है यदि गौण अथं (प्राइवेसी) मे लक्षित होता भी है तो वह सूफियों के सम्पकं 
से आरोपित है - स्वाभाविक नहीं । अभिप्रायः यह कि हिन्दी की मध्यकालीन 
सगुणधारामें तो रहस्यवाददै ही नहीं, निगंणधारा में लक्षित होनेवाला रहस्य 
वाद विदेडी प्रवृत्ति है । अज्ञात के प्रति भावसंचार अस्वाभाविकहीहे। 

जहां एक ओर एक ख्यातनामा समीक्षक कौ यह्‌ धारणा है, वहां लब्ध- 
प्रतिष्ठ सजंक ओर चिन्तक जयदंकर प्रसाद की उनसे सर्वथा सिन्न। जहां 
शुक्लजी काव्य का अध्यात्म ओर रहस्य से कोई सम्बन्ध स्वीकार नहीं करते ओर 
उसे मनोमय कोश की वस्तु मानते है, वहाँ प्रसादजीकी धारणा हैकि काव्य का 
मूल उत्स रहस्यमय है । उनकी दृष्टि में काव्य आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति 
दे ओर संकल्पात्मक अनुभूति रहस्यवाद की मुख्य धारा है । काव्यम विकल्प 
ओर विरदलेषण के माध्यम से नही, प्रत्युत सहसा ओर समग्र चारुता में सत्य गृहीत 
होता है। 

इस बात पर पदाथंवादी, भाववादी ओर आत्मवादी-ीनों एकमत हं कि 
कविता एक विरोष मूड या मनःस्थिति की उपज है--जो कब ओर कंसे बन जाती 
है-- कहना कठिन है । इस स्वतः समुच्छवसित सनःस्थिति या मूडमें खष्टाकी 
सजगता को दखलंदाजी कलाकार को अभिमत नहीं है । परम्परा भीइपसत्यकी 
साक्षी है । आनन्दवधेन ने महाकवि का महाकवित्व क्या है--इप प्रन का उत्तर 
देते हए कहा--“'्राक्तनपुण्यपरिपाकवदोनमेषां सुकविनां प्रवृत्तिः तेषां परोप 
रवचिताथंपरिग्रहनिः स्पृहाणां स्वव्यापारः कतुं न मुज्यते। भगवती स्वय- 
मेवाभिमतमथंमवतारयति । एतदेव महाकवित्वं महाकवीनाम्‌ ।* अर्थात्‌ जिनं 
सुकविजनों को अजित पुण्यपरिपाकवश काव्य मे प्रवृत्ति होती है, उन्हं चाहिए किं 
वे दूसरोंद्रारा रची हई वासी सामग्री नले ओर स्वयं भी व्यापारशील नहो । 
भगवती सरस्वती स्वयं ही अभिमत अथं घटित करने लगती है। यही है महा- 
कवि का महाकवित्व । इपउद्धरणसे एकतो यह स्पष्ट होता टै किं कविता 
एक पवित्र परिणति है-़ृति है। कविवर घनानन्दने इः पवि्रताकोही 
लक्षित करते हुए कहा-- 
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उरभौनर्मे मोन को घंट कँ दुरि वैरि विराजति बात-वनी ] 1 
मृदु मजु पदारथ भ्रुषन सों सु लस हुलसै रस-रूप-मनी । 
रसना-अली कान-गली मधिव्है पधघरावति लै चित सेज ठनी । 
घनञआनन्द बरुभनि अंक वसँ विलसै रिकवार सुजान धनी । 
इस कविता मे स्पष्ट कहा है कि कविता देवी को (रचयिता की) रसना रूपी 
सखी सहृदय कौ चित्तगय्या पर “पधरावती"' है । इस क्रिया का प्रयोग देव- 
प्रतिमा को स्थानान्तरित करने के लिए - एक जगह से उठाकर दूसरी जगह रखने 
के लिए क्रिया जाता है । इससे कविता के प्रति उनकी क्या निष्ठा टै-- स्पष्ट 
है । एेसी कविता के करने में प्राक्तन पुण्य का परिपाक आवश्यक है । आपाततः 
एक अन्तविरोध लगता है कि काव्यक्रिया में प्रवृत्त होकर स्वकीय व्यापारसे 
विरत हो जाय--ओौर परम्परागत अथं का अपहरणभी न करे । प्रन है कि करे 
क्या { भगवती सरस्वती किस प्रकार अभिमत अथं का उद्भावन करती है? 
वस्तुतः चाहे व्यापार जगत हो, काव्यकी रचनाहौया अध्यात्म का क्षेत्र 
हो- सवत्र “विसजंन”” ही विरिष्ट सर्जन का मागं है। विसर्जन अर्थात 
आत्मसमपंण -- समष्टि सत्ता मे व्यष्टि सत्ता का विलयन । व्यवहार मे. व्यवित 
अपनी सत्ता का विस्तार परिवार, समाज, राष्ट तथा विर्व में विलीन करके ही 
कर सकता हं । इसी प्रकार जब किसी अज्ञात कारणसे एक विचिष्ट य न 
असाधारण मनोदशा बन जाय, तव सजंक को चाहिए कि वह॒ अपनी सीमित 
चेतना को स्थगित या विसजित रखे । असीम शाविति सीभित शवित्तं को पचाकर 
ही सक्रियहोती टै। इस शविति के जागरण सेन जाने क्या-क्या सूभने लगता है 
ओर कविता अपरिमेय सम्भावनाओं की सुष्टि बन जाती है । निष्कर्षं यह्‌ कि 
कविता इस अज्ञात प्रक्रिया से होती है ज्ञात स्तरसे नहीं की जाती । इसीलिए 
प्रसादजी काव्य का सम्बन्ध रहस्यमय मानते हैँ -परम्परा हस्तावलम्ब देती है । 
दूसरी वात यह्‌ कि प्रसादजी का अतिप्राछृत प्रातिभ शक्ति में विरवास है 
जबकि शुव्लजी उसे अस्वीकार करते हैँ । ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि 
प्रसादजी प्राकृत अन्तःकरण कै ऊपर अतिप्राकृत शक्ति मानते हैँ ओर उसे 
काव्य का मूल उत्स निरूपित करते हें । यही वह शक्ति है जिससे सत्य का. 
सहसा साक्षात्कार होता है । इनका अभिप्राय यह दै कि इस अतिप्राकरुत स्तर 
पर॒ वैसा क्षेत्रभेद नहीं है, जैसा प्राकरतं अन्तःकरण की भावदावित ओर 
ज्ञानदाक्ति मे भेद हे -एक का काम दूसरी नहीं कर सकती । काव्य या अध्यात्म 
के क्च में विसजन ओर तदाधारित रहस्यमयता का प्रवेश श्रीमती महादेवी. 
वर्मा भी मानती हें । कहती हैँ-- 
सूनायी किसने? पल में तान, 
कान्‌ मे मधुमय मोहक तान, 
तरीकोले जाओ मशधार 
डवकर ही जाओगे पार; 
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विस्जंन ही है कर्णधार । 
वही पहुंचा देमा उस पार । 
मंजिल तक पहुंचने के लिए जिसे तुम ““तरी'” समते हौ, उसे “श्रवाह'' में 
विसजित कर दो- प्रवाह ही मंजिल तकं पहु॑चा देगा । स्रोत मे, धारमे पड़ 
जाओ--गन्तत्य स्वयं गोद मे ले लेगा । निष्कषं यह्‌ किं इस प्रक्रिया का स्वीकार 
काव्य ओर अध्यात्म--उभयत्र निर्बाध रहस्यमयता को प्रवेद देता है । 
तीसरी बात यह्‌ कि प्रसादजी रहस्यवाद को भारतीय प्रकृति का मानते 

दै ओर तदर्थं अपरोक्षानुभूति, समरसता तथा अहम्‌ से इदम्‌ के समन्वय की 
साधना आवर्यक समभते हँ । वे मानते हैँ कि यह्‌ शक्ति का रहस्यवाद भारतीय 
परस्परा में तिर्धारित समय से चलता चलाआ रहा है । द्वैतवादी प्रवाह मे कहीं 
यह्‌ प्रच्छन्न रहस्य सम्प्रदायविच्छिन्न न हो जाय--अतः उसका पूनः प्राकट्य 
हुआ । उनके अनुसार भारतम दो धारां प्रचलित थीं--विवेकवादी ओर 
आनन्दवादी । पहले का प्रवर्तक वरुण ओर दूसरे का इन्द्र । विवेकवाद में दुःखवाद 
का अस्तित्व था, आनन्दवाद मे नहीं । पहले में “पर '' का जौर दूसरे से^स्व'' का 
प्राधान्य था । यह्‌ “स्व समरस पयंवसायी था । यह्‌ समरस" लीला के लिए अपनी 
““ङक्ति'” को अपने से पृथक्‌ कर अणृभावापन्त होता है--"“बोध'' को “स्वातन्त्र्य ' 
से ओर ““स्वातन्त्य'' को “"बोध'' से पृथक्‌ करताहै। बोधही प्रकाशदहै ओर 
स्वातन्व्य ही विमं । स्वरूपपरामशं करती हई विमशं-शवित ही आनन्द है-चाहे 
व्यवहार हो, काव्य हो या अध्यात्म । आगमं में इसीलिए कहा गया कि आनन्दो- 
च्छलित शक्ति ही अपने से अपनी सृष्टि करती है, विश्वात्मना रूपान्तरित होती है । 
शवित ही आनन्द का खोत है-- यह द्रैतवियोधी अद्र॑त को नहीं, द तम्राही अदैतका 
पक्षधर है । इसीलिए शांकर धारा से भिन्न है । यह्‌ शक्ति-धारां विवेकवादियों 
के दुःखवाद से असहमत है । चिन्तन के इस आलोक में प्रसादजी की कुछ विलक्षण 
मान्यता हैँ । वे मानते हैँ कि सगुणवादी रामधारा तौ स्पष्ट ही विवेकवादी ओर 
दुःखवादी है । कृष्णाश्चयी काव्यधारा के सम्बन्ध मे उनका खयाल है कि दैतमूलक 
उपासना के बुद्धिवादी प्रवतंक भागवतोने गोपियों मे जिस विरहं की स्थापना 
की, वह्‌ परकीय प्रेमके कारण दुःखके समीप अधिक हो सकाओौर उसका उल्लेख 
भागवत मे विरल नहीं है । प्रसादजी बौद्ध सिद्धो को हिन्दी का आदि रहस्यवादी 
कवि मानते हैँ ओर मानते हैँ किये आनन्दवादी धारा के सहजोपासक थे । साधना 
ओर कवित्व--दोनों ही दुष्ट्यों से कबीर आनन्दवादी सिद्धं की परम्परामे आते 
ह । सगुण राम विशुद्ध विवेकवादी धारा, सगुण कृष्ण॒विवेकवाद-आनन्दवाद 
की भिश्च धारा ओर विवेक्रवादी धाराका अवलम्ब लेकर भी कबीर विद्ध आनन्द- 
वादी सिद्धो कीधारा के अधिक समीपथे । उनकी दृष्टि में रहस्यवादके इसं 
ग्रभाव से तुलसी भी आक्रान्त थे, अन्यथा “अस मानस मानस चख चाही" न 
कहते । रहा सूफी मत-सो उसके सम्बन्धमें प्रसादजी का विचार है कि यह वह 
विचारधारादहैजो अरब ओर सिन्ध का परस्पर सम्पकं होने के बाद उत्पन्न हुं । 
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इस प्रकार जहां शुक्लजी भारतीय प्रकृति में रहस्यवाद नहीं मानते, वहम 
प्रसादजी उसका अस्तित्व अनिवायं रूप से स्वीकार करते है ओर उसे आगम- 
सम्मत राक्तिवाद से जोडते हैँ । उनकी दृष्टि में हिन्दी का आदि रहस्यवाद सिद्धो 
मे है ओर वहां आनन्द का जो समुच्छलित स्तर है--मध्यकाल की भक्तिधारा 
की चारो शाखाओं में वह्‌ उस स्तर पर अनुपलब्ध है। प्रसादजी निर्गुणधारा के 
रहस्यवाद को न तो विदेरी मानते हैँ ओौरनदही सगुणधारा में उसके प्रभाव का 
अस्वीकार । हाँ, आनन्दवाद का वह समृच्छल ओौर समूज्ज्वल रूप नहीं - जो सिद्धो 
मेहे। 

जहां तक मेरा विचार है-मेरी धारणा का सम्बन्ध दहै, मै मानतादहूं कि 
भागवत धारा ने “भविति” को पंचम परुषां के रूप मेँ जव ““साध्य'' घोषित 
किया, तव वह्‌ अन्तःकरण ही नहीं, माया ओर महामाया की भी वृत्ति नहीं है, वह्‌ 
आगम प्रतिपाद्य “समरस” तत्त्व की “दाक्ति'' का ही नामान्तर है ओर तव 
“भक्त्या मामाभिजानाति'-- शब्दशः सत्य है । उसकी जुक्लसम्मत अन्यथा 
व्याख्या को आवरयकता नहीं है । रसमय दाक्तिमानं अपनी स्वरूपम्‌ता अन्तरंगा 
निजाशक्ति चे ही स्वरूप परामदां करता दै-- ओर यह्‌ स्वरूप-परामश्ं ही आनन्द 
ह । आगम कौ धारणा है कि जव तक अविद्यामूलक अहंकार तद्राधृत करत्वबोध 
है तव तक “कममं'“ ही होता है । कतूत्ववबोघ सापश्च समस्त क्रिया "कर्म" है, "भाव 
नहीं । “कमं किया जाता है, “भाव” हो जाता है - होता है । पहले मे कर्तकी 
अपेक्षा है ओर दूसरी में अन्पेक्षा। भाव ही पुष्ट होकर महाभाव होतादहै ओर 
वही ह्वादिनीवृत्ति है-- भक्ति है-- शक्ति है । इस प्रकार जो भविति साहित्य है 
वह्‌ शवित साहित्य है ओर इसका स्रोत शवित वाड्मनोगोचर नहीं है- उससे 
परे है । शुक्ल-सम्मत प्राक्त अन्तःकरण की वृत्ति भक्तिधारा के साहित्य का 
उत्स नहीं है-हैमीतो उस अवाङ्मनोगोचर भक्तिरूपा दाविति के व्यंजक रूप 
मे उपचारतः । अतः उस उत्स से प्रस्फुटित साहित्य रहस्यमयी अनुमति काही 

समुच्छलन का जायेगा । फलतः यह सव रहस्यवाद की परिधि में आयेगा । 

(क) रामधाराके गोस्वामी तुलसीदासजी स्पष्ट कहते है - 
रघुपति भगति करत कठिनाई । 
कहत सुगम, करनी अपार, जानै सोइ जेहि पै बनि आई । 

“भक्ति” शविति कौ अभिव्यक्ति है --उसका सम्बन्ध करने से नहीं, स्वभाव से हे । 
स्वभाव में ही वीज निक्षिप्त होता है तब तो “वन'' गयी; ““हो'' गयी, अन्यथा प्रयत्न 
से अजित नहीं की जा सकती । इसीलिए भक्ति को उन्होने स्वतन्त्र माना है ओर 
ज्ञान-विज्ञान को उसके अधीन । शुक्लजी काव्यरस ओर भकवितिरस की एक ही 
प्रक्रिया मानते हैँ ओर कहते हैँ कि शब्दसे ज्ञात अर्थं का कल्पना से विम्बन 
होता है ओर विम्बात्मकं अथं भाव को स्पन्दित कर आस्वादगोचर करा 
देता टै । गोस्वामीजी कहते हैँ - “अस मानस मानस चख चाही" जिससे 
“रसविशेष का आस्वाद सम्भव है । अविरल प्रेम भगतिमें मगन “रसमय रामः” 
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का साक्नात्कार कल्पना से नहीं, समाधिसे करता ओौरघटके भीतर करता 
है--हदयव्योम में । क्या यह्‌ भक्ति की वही स्वाभाविक क्रिया है, जिसकी च्चा 
रुक्लजी करते हैँ? क्या यह अन्तःकरण की प्राकृत राक्ति से सम्भवे? राम 
जनकपुरी तथा वनपथ पर अनूढा ओर परोढा नारियों के जव दृष्टि-भाजन वनते 
दै ओर मुखारविन्द के सौन्दर्य में मग्न करते हैँ--तव वहाँ कौन-सा भाव माना 
जाय ? दास्य ? नहीं, माध्यं ही सम्भव है, दास तो चरणारविन्द का उपासक 
होता है । इस प्रसंग में यह्‌ कहना कि “विलोकहु री सखि ! मोहि सी हं कोड 
अर्थं नहीं रखता ? राम का रसमय रूप तुलसी की आंखसे ही देखा जा सकता 
दे-- यह आंख कोई ओौर ही आंख है, खम्भे को फाड़कर प्रकट होनेवाले नरसिंह 
को देखनेवाली आंख नहीं है । इस धारा की रसिक शाखा की रहस्यमयता तो 
प्रदनातीतदहैही। काव्यरस याप्राकरृतरस से पार्थक्य बताते हुए गोस्वामीजी ने 
कहा ह कि भकवितिरस रसविशेष है-- जहां विषयसस्पकंजन्य कोई कड़वाहट नहीं 
दे, जवकि काव्यरस मे विषय सम्पकं है । कहा गया है-- 
“बिनु हरि भजन इंदारुन के फल तजत नहीं करुआई ।'' 

(ख) कृष्णाश्रयी धारा के सूरदास ने अपने भक्तिरस के विषयमे भी 
स्पष्ट घोषणा की है ओर सामान्य काव्यास्वाद से उसका दर्जा बढाकर बताया दहै, 
साथ ही अवाङ्मनोगोचर होने से रहस्यमय भी । 

'"परम स्वाद सबहीं जु निरन्तर अमित तोष उपजा । 

मन बानी को परम अगोचर जो जानं सो पावे)" 
स्पष्ट ही कान्यरस यदि आस्वाद है--अनुम्‌त (वासना) को अनुभरुतिदहै, तौ 
भक्तिरस “परमास्वाद' है । पहला वाङ्मनोगोचर है, दूसरा अवाङ्मनोगोचर ! 
अतः इसकी रहस्यमयता ओर काव्यरस से भिन्नता स्पष्ट हे। शुक्लजी का यह्‌ 
कहना भी साम्प्रदायिक दृष्टि से असंगत है कि इनमें प्रतिफलित “'माधुयंभावः' 
सामी या सूफी मत का सम्पकज प्रभाव है, यहाँकी सगुणधारा मे माधूयेभाव 
स्वाभाविक नहीं आरोपित है । 

प्रसंगदहै इसलिए यह भीबताद्‌ कि "भाव" शब्द काप्रयौग तीन स्तरीं पर 
होता है-~व्यवहार, काव्य तथा अध्यात्म । तीनों स्तरों पर प्रयुक्त होनेवाले 
““भाव'' शाब्द का प्रवृत्ति-निमित्त भिन्न है । व्यवहार स्तर पर प्रयुक्त “भाव का 
मनोविज्ञानसम्मत स्वरूप है-- प्रत्ययबोध, अनुभूति ओर वेगयुक्त प्रवृत्ति-- तीनो 
का ग्‌ढ संदलेष । काव्यास्वाद के सन्द मे भरत-सम्मत “भाषन'' या “वासन ` 
भाव का लक्षण है । वहाँ वह “भाव'' इसलिए कहा जाता है कि सहृदय के हृदय 
को भावित या रचयिता के भावये वासित करता है । अध्यात्म के स्तरपर “भाव 
वह्‌ प्रकृतिनिक्षिप्त बीजभाव है जिसका उल्लेख अविधातिवृत्ति के बाद होताहै 
जो विकसित होकर रसरूप मे परिणत होता है । 

करृष्णाश्रयी धाराम लीला र्पसे तीनही रस सम्भव हँ--सख्य, वात्सल्य 
तथा माधुर्यं । कारण, लीलामे तीन ही वं है-सखा, गोपी तथा नन्दादि 
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गुरुजन । एक ही-सत्ता इन रूपो मे विभक्त होकर विभिन्न भावभ्‌मियों की रससयी 
लीला करती है--भक्त इन्हीं से तद्‌भावापन्न होकर परमास्वाद लेते हँ । सूर 
नन्दभावापन्न होकर भक्ति करते थे-यह्‌ कहीं से भी प्रमाणित नहीं होता 1 
उन्मद च्छंगार का वणेन कर लेते हँ, अतः “असंकोच'' मूलक ““सख्य'' भाव की 
उपासना है-यह्‌ तकं भी कमजोर है । कारण, फिर तो उन्मदग्युगार-वर्णन के 
कारण कालिदास मे भी शिव के प्रति सख्य भाव मान लिया जाय ? वल्लभाचार्य 
का सिद्धान्त ह कि कृष्णरस का पान ““गोपी-भाव'' के आन्तर चक्षु उन्मीलित 
होने पर ही सम्भव दै । प्रसिद्धिभी ह किसूर की अन्तिम चेतना राधाभावापन्न 
हो गयी थी । ये सब बातें माधुयं भाव की उपासना सिद्ध करती है- इसे सूफी 
सम्पके का परिणाम मानना अयुक्तिसंगत है । 
कृष्णाश्रयी धारा मे अप्राकृत स्तर पर होनेवाली रसानुमृति कीग 

विवेचना उपलब्ध होती हँ 1 प्राकृत स्तर के आस्वाद से उसका अन्तर तीन विन्दं 
पर विचारा जा सकता हँ सूलभाव (स्थायी) , प्रक्रिया तथा परिणति । भकति- 
शास्त्र तथा काव्यशास्व-- उभयत्र बताया गया हं कि स्थायी भावदही पुष्ट होकर 
रस बनता हं । काव्यशास्त्र में आस्वाद की व्याख्या आत्मवाद ओर तन्ति 
उभयविध भ्रूमियों पर्‌ हुई ह । पहली भूमि पर कभी स्थायी को ओौर कभी चित्‌ 
को प्रमुखता दी गयी ह । आत्मवाद निरपेश्न भूमि पर ““वासना'' ही अ-व्यकतिगत 
रूप मे अनुमूतिगोचर होकर आस्वाद्य सानी गयी ह । पर आत्मवादियों की 
भांति अनिवायंतः आनन्दमय नहीं । जहाँ तक भवितश्चास्त्र का सम्बन्ध ह -- वह 
निविवाद आत्मभूमि ही हं । यहाँ ““स्थायी'" ओर ^"रस'” के सम्बन्ध में अनेकविधं 
मत मिलते ह -- (क) सम्प्रदाय मानताहं कि बीजभाव परमात्मा सृष्टिकालमसेंही 
जीव में विस्फुलिग के रूप में निषिक्त कर देता ह । जिसमें यह्‌ भाव पहलेसे ही 
विद्यमान ह--उसे ही एक वरििष्ट प्रक्रिया से अवाङ्मनोगोचर रसानुमृति हौ 
सकती ह। (ख) भागवतगुणगानश्चरवण से अन्तःकरण की वृत्ति भगवदाकार 
होती है-- अन्तइचेतना की तदाकार परिणति होती ह, परचात्‌ संस्कारदोष अप्राकृत 
आलम्बन ही स्थायीभाव बन जाता दह। (ग) तीसरा पश्च यह कि “शक्ति'' ही 
“भव्ति हं जिसको अभिव्यक्ति स्वरूपबोध के बाद वृत्ति वारा होती हे। 
श्रवण-मनन आदि के द्वारा “दासोश्टम्‌" यह्‌ शुद्ध ,बोध (ओद अहंता-ममता 
संवलित) होता हं, तब अविद्यामूलक संसार (अयुद्ध अहंता-ममता) निवृत्त हो 
जाता हं । तदनन्तर अक्षर ब्रह्म नामक इष्ट धाम में उसका प्रवेद होता है 
“माव (स्त्रीभाव) दृष्टि का उन्मेषहोतादहँ। इस दष्टिकी प्रगाढतासे ओर 
भगवान के असाधारण अनुग्रह--गुद पुष्टि-से लीला रस प्रकट होने लगता ह । 
भाव काही सान््ररूप महाभाव--ह्वादिनीवृत्ति रूप राधाभाव--है। रसरूप 
ब्रह्म का आस्वाद इसी शक्ति-समून्मेष से सम्भव ह । लीला राज्य का प्राकटयं 
होने पर भगवान भक्त के वासनाधीन होकर इयत्ताहीन आस्वाद वैविध्य प्रदान 
करते हँ । ईसी क्रम को यों कहा गया है-- 
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प्रथम ज्ञान, विज्ञान दुतिय सति, तुतिय भक्तिं को भाव। 
सूरदास सोई समष्टि करि व्यष्टि चित्त सन लावः 
चर वणादि द्वारा “्ञान'", अनुरूप मनन तथा निदिध्यासन द्वारा स्वरूपवोध का 
“विज्ञानः, तदनन्तर “भाव'' का उदय होताहं। भावके सान्द्र होने सेलीला 
का प्राकट्‌य--अर्थात्‌ समष्टिरूप कृष्ण में व्यष्टि आराधक की चेतना का लय 
हो जाता है-लीलारस का आस्वाद होने लगताहं। ऊपर जो स्थायी" के 
विभिन्न रूपों का उल्लेख क्रिया गया ह--उनको देखकर एेसा लगता हं कि जसे 
स्थायीभाव ओर रस के स्वरूप निर्घरण में कोई अराजकता है । पर विचार करने 
पर एेसा कुछ नहीं लगता । भागवतगुणगानश्रवण से तिमित वृत्ति या तत्प्र्तिवित 
भगवदाकार की व्यंजक हौनेके कारण ओर “भाव'' या “शक्ति तो अभिधामें 
स्थायीहे । लीला के स्तर पर “शक्ति का "रसमयक्रष्ण'* से स्वेच्छया विभाजन 
है-- तत्त्वतः दोनों एक ही है--अतः भक्ति ओर रस-दो कते ? 
निष्कषं यह्‌ कि आचायं शुक्ल-सस्मत प्राकृत स्तर की भावमूमि से सम्प्रदाय- 
सम्मत अप्राकृत स्तर कौ भावमूमि सवथा भिन्न है । प्राक्त स्तर पर आस्वाद के 
लिए साघधारणीकरण आवश्यक दहै, अप्राकृत भूमि पर अनावइयक । वहाँ तो 
गुणगानश्रवणकाल में ही समाधि लग जाती है । प्राकृत स्तर पर अशुद्ध वासना है, 
अप्राकृत स्तर पर शुद्ध ओर स्वारसिकी । प्राकृत स्तर का रस लौक्रिक वासना 
का पुनरास्वादहै। अप्राकृत स्तर पर चिदानन्दमय रस का अपरोक्षीकरण है। 
प्राकृत स्तर पर भोक्ता कौ परिमित-प्रमातृता विगलित हौ जाती है-- स्त्री-पुरुष 
का भेद भी विगलितहो जाताहै, पर भक्ति के परमास्वाद में पुरुषमें भी स्ती-माव 
का समून्मेष आवर्यक है । सक्तिरसमें भक्त गोपीभाव से भोक्ता है ओर चिदानन्द- 
मय लीलामय पुरुषोत्तम भोग्य । भक्त द्रष्टा रहकर भोक्ता है--इसलिए इस काल 
मेभी कृष्ण का समष्टिरूपओर जीव का व्यष्टि रूप अक्षत रहता है । प्राकृत 
रस में यह सब नहीं रहता । एक संयोग का रहस्यमय चित्र हे-- 
प्यारी उरि प्रिय के उर लागी । 
अलस अंग, लटक लट टी, देखि स्याम बडभागी । 
सुरत मोन निसि नीती मानौ हसनि प्रस्तं भयौ जागी । 
अति सुख कठ लगाई लई हरि अरसपरस अनुरागी ॥ 
स्पष्ट है कि यहाँ काव्यशास्त्र की दुष्टिसे प्राकृत स्तर पर होनेवाली प्रतीति 
अपनी ही लौकिक वासना का जागरणात्मक आस्वाद है । रहस्यशास्त्र मेँ कटा 
गया है--““क्रिया सर्वा पि संवान्न परं कामो न विद्यते ।"' प्राकृत तथा अप्राकृत -- 
उभयविध स्तरों पर क्रिया एक ही होती है-- अन्तर केवल इतना है कि एक जगह 
अदिव्य ओर दूसरी जगह दिव्य काम होता है । “नान” से “अक्ति का यही तौ 
वैशिष्ट्य है कि भक्ति में चिदानन्दमयलीलासहित श्रीकृष्ण भक्त के सवंन्द्रिय का 
भोग्य होता दै--इन्द्रियिवगं का भोग्य होता है-जो कल्पितद्रैत कीमूमिपर 
सम्पन्न होताहै। म. म. कविराज गोपीनाथ का कहना है--“ुष्टि भक्त 
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सायुज्य की आकांक्षा नहीं करते । वे कहते हँ कि ब्रह्मानन्द मेँ प्रविष्ट होने पर 
भक्ति का विलास सम्भव नहीं होता। सायुज्य ब्रह्मानन्द का ही नामान्तर है । भिन्न 
रूप मे स्थिति के विना अनुभव रस स्फ्रित नहीं होता, इस कारण पुष्टि भक्त 
सायुज्य नहीं चाहते । सायुज्य प्राप्त भक्तो को भी परमानन्द का अनुभव होता ही 
हे इसमे सन्देह नदीं । किन्तु उन्हे यह अनुभव अपने स्वरूपमें ही प्राप्त होता है 
इन्द्रिय -वगं के भोग्य रूपमे नहीं। दूसरी ओर नित्यलीला मेँ प्रविष्ट भवत 
इस एक परमानन्द का अपने स्वरूप या आत्मस्वरूपमें तो अनुभव करते ही 
है-इसके अतिरिक्त समस्त इन्द्रियों द्वारा भी उन--उनके भोग्य रूपें अनुभव 
करते हं । इसीलिए पुष्टि भक्त स्वरूपान्तः पान रूपी सायुज्य नहीं चाहते । 
उन्हं नित्यलीला में प्रयास करनादही एकमात्र प्रार्थनीय जान पडता 10 
(श्रीकृष्ण प्रसंग, पृष्ठ 343) 
इस धारा मे “वियोग'' सम्भोग श्युंगार का लौकिक वियोग की भाँति प्रतिपक्षी 
नहीं है-- इसीलिए “ऊधौ, विरहौ प्रेम करे” कहा गया है । विरह भी प्रेम का 
पक्षधर है-- विपक्षी नहीं । दासभावसे लीलाराज्यमें प्रवेश श्रौरस्त्रीभावसे 
योग प्राप्त कर चिरवियोग के प्रति जागरूक हो उठता है ओर सम्भोग की पीरिका 
मे दवा हृजा यह्‌ चिरवियोगभाव आनन्द को अगणित कर देता है । इसीलिए 
परमविरहासक्ति को गोपीभाव की चरम-निष्पत्ति माना जाता है । इस चिर 
विरह का तिरोभाव तव होता है, जब भक्त ब्रह्म का आश्रयपा लेता हवा 
कृष्णाश्रयी धारा मे यह रहस्यमयता (प्राइवेसी ) माध्यं के उत्कषे के साथ 
उत्तरोत्तर भौर गहरी ओर प्रगाढ होती गयी है । भावना के धरातल पर भक्तों 
यह्‌ विचार आया कि “आस्वाद'' ““स्वसुख'' मे है या ' 'तत्सुख ` मे-- अपने सुख में 
सुख उत्कृष्ट हं या उनके सुख म । भावुक भक्तों ने तय किया “उनके सुख मे" -- 
““तत्सुख सुखित्व' --वड़ी बात है । अतः उस लीलाराज्य मे “रसरूप राधाक्रष्णः" 
के सुख में योग देकर भक्त का सुखी होना बड़ी वात है । इस भूमि पर “सखीभावः” 
की साधनाका प्रवेश हजा । डाँ. गोवर्धनाथ शुक्ल का विचार है कि साधना 
का यह पक्ष स्वामी हरिदास के सम्पकं का प्रभावहै । स्वामी हरिदास सूरदास के 
समय में वतमान थे । अष्टछाप अष्टसखा के अवतार माने जाते है । परम्परां 
मानाजातादहै किये दिन मे सखा ओर रात्रिमें सखीभाव का अभिमान रखते 
है ओर स्वामी तथा स्वामिनी के सुखम योग देकर “ तत्सुख सूखी" होते हैँ । यह 
सखी भाव उत्तरोत्तर गहरा होता गया ओौर अनन्य नृपति स्वामी हरिदासजी के 
प्रति विहारिनदासजी के शब्दों मे यह स्थिति हौ गयी कि जहल एक चना दो 
दालकेरूप राधा तथा कुष्ण की कल्पना थी-- वहां एक चनामें तीन दाल की 
भावना हो गयी ओर उन तीन मं स्वामीजी की भी गणना होने लगी । अप्राकृत 
रस जहां पहले “ब्रज-रस' के नाम से स्मरण किया जाता था, वहं वह्‌ निस्बाकं 
मतानुसार “वृंदावन रस ' तक सिमटकर प्रगाढ हो गया ओौर स्वामी हरिदासजी 
की दृष्टि मे "नित्यविहाररस' तक सिमटकर ओर भी प्रगाढ हो गया । इसीलिए 
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स्वामीजी को अनन्यरसिकनुपतिरिरोमणि कहा गया । रस की रहस्यमयता का 
यह्‌ चरम स्वरूप साना गया । 

"प्रसाद" जी की यह्‌ धारणा वजन रखती है कि पूर्वाचल को शाक्त- 
भविति-धारा के ““राधाकृष्ण'" ““स्व'' हँ ओर मध्यदेरीय वैष्णवधारा के “राघा- 
करृष्ण"' ““पर'' हैँ । इसीलिए कविराज गोपीनाथ का मत है--“भवकिति तत्त्व के 
रहस्य का वैष्णव सहजिया जनों ने जितना विर्लेषण किया है, उतना अन्यत्र 
नहीं देखा जाता । बौद्ध व्यान एवं सहजयान किस प्रकार परवर्ती युग सें 
वैष्णव सहज सिद्धान्त के रूप में आविर्भूत हृए--इसका विवरण एेतिहासिक 
आलोचना का विषय है ।'' (श्रीकृष्ण प्रसंग, पृष्ठ -376) इस मत मे परमाथं 
तत्त्व का नाम “सहज मनुष्य" है--इसीलिए चण्डी दास ने “सवार ऊपर ' कहा 
हे । स्वतःसिद्ध या नित्य मनुष्य के रूपमे भी यह जाना जाता है । यह्‌ अप्राकृत 
नराकारराधाकृष्णमय युगनद्ध रूपहै । ये शरीरसे दो पर आत्मासे एकह 1 इस 
सहज मनुष्य की साधना अत्यन्त जटिल ओर गह्य है । यह्‌ साधना साम्प्रदायिकः 
वैष्णवों मे नहीं है--है भी तो अत्यन्त गुप्त ' यहाँ साधक अपने ““रूप'' पर राधा- 
क्ष्ण के ““स्वरूप'* का “आरोप” कर साधना में प्रवृत्त होता है ओर “सहज 
मनुष्य'" का रसमय सन्धस्त पाता हे । गौडीय मतं वालों का सहजियों से सम्पकं 
था जौर सम्भव दहै बहुतसे प्रभाव भी हों। कहा तो यहाँ तक जाता है कि मथूरा 
मे केवल “कृष्ण ' थे--““राक्ति'" रूप मे “राधा'' का प्रवेश चैतन्यमतानुयायियों 
ते वृन्दावनमें कराया । आजमी मभूरामें कृष्ण ओर वृन्दावन मे राधाका 

हत्व हे । निष्कषं यह्‌ कि मध्यदेरीय वेष्ण वसाधना में “पर का प्राधान्य होने 
से दुःखवाद ओर विरह का अनु-प्रवेरा हआ । पर पूर्वाचल में “स्वको केन्द्र में 
रखकर जो अद्रेतीशाक्त धारा है--उसमेंप्राप्यको पाने की तड्प नहींहै 
सहजिया कहते हैँ ““रूप'' ही ““स्वरूपः' है, पर क्म-जन्य आवरण "रूप" का 

अन्थभावभास कराता है-आसक्ति की डोर कट जाय- तो “रूप का “स्व- 
रूप अपरोक्ष हो जाय । अप्राप्ति तक तो तड्प होना सम्भव है, पर प्राप्ति के बाद 
भी पीठिका मे विरह बना रहता है गौर संयोग सुख को बढाता है यह्‌ भावना 
पध्यदेशीय वेष्णवों मे ज्यादा दुष्टिगोचर होती है। इसधारासे जुड़े हृए कबीर 
स्पष्ट कहते हँ -- “तन पाया तन बीसरा, जब मन धरिया ध्यान । 

तपन गई सीतल भया, जब सन्नि किया असनान्‌ ।1"" 

इसलिए कवीर की रहस्यमयी प्रेमसाधना मे शाक्त आनन्दधारा का सिद्धोसे 
होता टज विञयुद्ध प्रवाह ओर कृष्ण भक्तों में शवितवाद के प्रवेश से मिश्र प्रवाहु-- 
की वात प्रसादजी भी कहते है । 

(ग) शुक्लजी निगुणधारा में प्रवाहित रहस्यमयता का स्रोत अभारतीय 
वताते हैँ--प्रसादजी भारतीय । कबीर को तो उन्होने स्पष्टही सिद्धो से होती 
हुई चली आती शक्तिवादी “स्व केन्द्रक आनन्दधारा कास्नातक माना है । 
विरह की बात कबीरमें भी है। उन्होने स्पष्ट ही कहा-- 
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यह्‌ तन जालो मसि करूं ज्य धूं जाद्‌ सरग्गि । 
मतिवं राम द्या करं वरसि बुभावै अग्गि।। 
लेकिन स्वरूपोपलब्धि के वाद भी विरह की व्यंजना हो--एेसा नहीं । 

(घ) सूफियों मे प्राप्त तत्त्वों का खोत भारत ही है--प्रसादजी ते "“रह्स्य- 
वाद शीषेक निबन्ध में स्पष्ट किया है । उनका विचारहै कि सूफीमतमे प्राप्त 
अदैततत्त्व का संक्रमण अरवों का सिन्ध से सम्पकं होने के बाद हुआ । सामीमतों 
मं “अद्रेत का स्वर दहै कहाँ ? वहहौ भीतो अपराध माना जाता है । यहु 
तो मुहम्मद साहब के दतकों बाद चिन्तनने प्रवरा किया ओौर “तौहीद'' की 
अद्र॑ती व्याख्या की गयी । क्रिरिचयन रहस्यवाद मे यूनान की अद्ैती चिन्ता- 
धासव्याप्तदहे। कविराजजी की धारणादि कि चेतन्यमत, त्रिपुरामत तथा 
बरत्यभिज्ञाका सूफीमत से अद्मृत साम्य है। जायसी जव कहते हे -- 

“आपुह आपु जो देखन चहा । 

आर्णुहि घट घट मंह्‌ मुख चाहे ।' 
तौ अद्रेतपरक आगमसम्मत चरम सत्ता के विदवात्मक ओर विर्वातीत रू पोका 
स्मरण ही आता दहै जौर स्मरण हो आता है--आत्मप्रसार के माध्यम से आत्म- 
रमण की लीलाका। रहायह्‌कि कबीर ओर जायसी में “ भावना" ज्ञात के 
परे अज्ञात" (हाल में) तक रहस्यमय तरीके से जाती दै --यह भी ठीक नहीं| 
सूफी तौ स्पष्ट ही मानते हैँ कि जव उस “जलजात' ते अपने एेशवयं ओर माधुर्यं 
को देखना चाहा-- तौ “अलसिफत'' के सहयोग से अभावात्मक विद्व दपेण तैयार 

किया, जिसमें उसकी छाया पड़ी । यह्‌ छाया भावमय ठ । अभाव में लक्षित होने- 
वाला भावका प्रतिविम्ब मुरीद को खींचता है--हां, यह अवद्य हे कि यह्‌ 
आकषण जिस सौन्दर्य-संसारी सौन्दयं में होता है- तत्त्वतः वह्‌ उस परम सुन्दर 
तत्त्व का ट । निर्गुणिया सन्त भी आध्यात्मिक आकर्षणसे परिपुणं गुरु का सहारा 
लेता है। इस प्रेमसाघना से किसी अतिप्राकृत शवित्तं की उपलब्धि होती है- 
ओर रहस्यभय सौन्द्यानन्द की उपलब्धि होती है । कबीर कहते ह--- 

“कबीर तेज अनंत का ऊगी सूरज सेणि। 

पति संग जागी सुन्दरी, कौतिग दीठा वेणि || 
निष्कषं यह कि आध्यात्मिक अनुभूति मात्र अवाङ्मनोगोचर है--यदि किसी 
साम्प्रदायिक साधना के फलस्वरूप व्यक्त हुई हँ । 


श्राधुनिक काल-- रहस्यवाद 


प्रसादजी कहते हैँ कि छायावादियों की रचनाओं मे जो रहस्यवादिता लक्षित 
होती हं वह शक्तिमुलक भारतीय अद्रैती रहस्यवाद का सहज विकास है । नव- 
जागरण का अभिप्राय हं कि आत्मोत्थानके प्रति सामूहिक जागरण । विजेषनज्ञों 
की धारणा हं कि इस्लाम के आक्रमणके बाद होनेवाला सामूहिक जागरण 
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अन्तमुखी था--उसमें समाज के बहिरंग ओर अन्तरंग--दोनों पक्षों के जागरण 
कास्वर होते हृए भी प्रमुखता अन्तरंग जागरण की ही रही, आध्यात्मिकं चेतना 
को ही रही । यद्यपि जनसामान्य-गत भावक्ति की सस्भावनाओं ओर भावप्रसार 
के आलम्बन भूत जगत्‌ की परमाथिकता की स्थापना भागवतवैष्णवधाराने 
जमकर को ओर आचायं शंकर की ज्ञानपद्धति तथा जगत्‌ की मिथ्यात्व धारणा 
का विरोध किया--यह्‌ बताया कि भाव का आलम्बन यह सारा जगत्‌ आराध्य 
काही ङ्पान्तरण हं -अतः मन जहाँ भी जाय - जाने दो- “सवं शिवमयं 
यतः'"--एकनिष्ठता आवइ्यक हं तथापि बहिरंग सामूहिक विकास की जगह 
चेतना व्यवितिगत आध्यात्मिक विकास की ही ओर ज्यादा उन्मुख रही । परिणाम 
यह्‌ हज कि बहिरंग पक्ष उपेक्षित हो गया--समाज की स्नायविक चेतना 
मृतप्राय हो गयी-- विका अवरुद हो गया, रूढडियो की सडांध फैलने लगी, समाज 
को वह्‌ आंख ओर उसका स्नायुतन्र - दोनों निष्क्रिय ओर अन्धे हो गये । लगता 
हे प्रमचन्दका सूरदास इसी भारतीय एतिहासिक चेतना की परिणतिह्‌-जो 
“अपनी जमीन" की रक्षा कर उसकी सम्भावनाओं का प्रसार तो चाहता है-- 
पर उसकी बहिरंग चेतनादही अन्धी ह । फलतः समदिक्‌ प्रसारी चेतना का 
अभाव होने से वह्‌ ऊपर-ऊपर असफल रहा ओर भावी पीढी को ओर सोचकर 
आगे बने को प्रोत्साहति कर गया । अतः वीसवीं शती के आसपास जो नव- 
जागरण हुञआ--उसमे मध्यकाल की “शक्ति” भावनाप्‌नः बहिरंग ओर अन्तर्ग 
के समन्वय की दिहा मे सक्रिय हई । मध्यकाल ओर आधुनिक काल-दोनों 
जागरणों में “शक्ति ' वाद ही मुखर ह । मध्यकाल कौ “भक्ति शक्ति का पर्याय 
थी ओर आधुनिक काल में भी आगमसम्मत “दाक्ति के आधान का स्वर 
मुखर होता श्रूतिगोचर होता हँ । इस स्वर को “दशंन"' का हस्तावलम्ब अर 
काव्यात्मक परिणति छायावादी काव्यचेतना देती हं । इसलिए प्रसादजी का यह्‌ 
कहट्ना कि आधुनिक रहस्य क्रमागत अद्वेती रहस्यवाद की स्वाभाविक परिणति 
ह- संगत दहं । यह्‌ अवश्य हं किइन लोगोँने इसे बौद्धिक स्तर परटही ग्रहण 
किया । सम्प्रदाय-सम्मत साधनाको भूमि (मध्यकाल की) नहीं थी। इसकी 
पुष्टि इन लोगों के वक्तव्योसेभी होती हु । 
आचायं रामचन्द्र शुक्ल ने जिज्ञासा के स्तर के रहस्यवाद को इसीलिए 
वास्तविक, काव्यात्मक सम्भावनाओं से संवलित ओर रमणीय निरूपित किया । 
पर जरहा-जहां संयोग भौर वियोग कौ साम्प्रदायिक अभिव्यकितयां देखीं - वहाँ 
उन्हं सन्देह ही रहा । काव्य का स्रोत रहस्यमय हो--यह्‌ अलग बात है, पर 
““रहस्य''-मयी सत्ता का साधना के वल पर अपरोक्षीकरण पूवक उद्गार हो- 
सरी बात हं । शुक्लजी ने इसीलिए जिज्ञासा क स्तर की रहस्यमयी उकतियौ 
कादाददी हं, पर दूसरे को सन्दिग्ध बताया ह । शुक्लजी अपरिचित के प्रति 
“राग नहीं मानते--इसीलिए संयोग-वियोग की अनुभूति भी नहीं मानते।. 


उनकी दष्टिमे “अज्ञात की जिज्ञासा ही हो सकती है, अभिलाषा नहीं । 
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प्रत्येक भावृक विचारकको सृष्टि की रहस्यमयता कुछ कटने को प्रेरित 
करती हं-- 
““हे अनन्त रमणीय कौन तुम 
यह रै कंसे कहु सकता ? 
कंसेहो?क्यादहो? इसकातो 
भार विचारन सह॒ सकता ? 
महानील इस गगन व्योम में 
अन्तरिक्ष मे ज्योतिर्मान्‌ 
ग्रह-नक्षत्र ओर विद्युत्कण 
किसका करते-से सन्धान ? 
अनुभव मे गहराई से जो आता है, बुद्धि उसे पकड नहीं पाती-- वह रहस्य ही रह 


जाता टै । संसार की संसरणरीलता किसी गन्तव्य को लक्ष्य करटैयायोंदही 1: 


क्या सम्भव है किं इतनी व्यवस्थित गति निष्प्रयोजन य अपने गन्तव्य मे अव्यव- 
स्थित दहो ? ये सब वाते चिन्तक को ““रहस्य'' की ओरले जाती हैँ । 
आचायं शुक्ल पन्तजी के तो पक्षधर हैँ, पर रेष तीनों के विपक्षधर  प्रसाद- 
जी के विपक्ष मे कहा--म रहस्यवाद का विरोधी नहीं । यै इसेभी कविता की 
एक शाखाविशेष मानता ह, पर जो इसे काव्य का स्वरूप समभते हैँ -- उनके 
अज्ञान का निवारण म बहुत ही आवश्यके समता हूं '' (चिन्ता., भाग-2, 
पु. 37) । प्रसादजी भारतीय परम्परा कै अनुसार कहते हैँ कि काव्य के लिए 
अपेक्षित मनोदगा रहस्यमय ह -- क्योकि वह सहसा अकस्मात्‌ (जिसका कारण 
अज्ञात है) उभरती हे । शुक्लजी “प्रतीक "की रहस्यमयता के खण्डन के माध्यमसे 
मानो इसी रहस्यमयता की वज्ञानिक व्याख्या कर रहे हों । उनके हिसाब से 
इसके मूल मे वतमान ओर वंशानुगत वासना का दीघं प्रभाव सक्रिय रहता है । 
(वही, पृष्ठ 99)। ज्ञानपरकं चिन्तन को एकतानता इन सवे स्ज॑क को जोडती 
टै । प्रसादजी मानते भी हैँ कि इतिहास के मननसे यह्‌ असाधारण दशा आती 
है । निरालाजी पर स्पष्ट आक्षेप करते हुए शुक्लजी कहते हँ कि-- “जो यह्‌ भी 
नहीं जानता कि “ब्रह्मवाद ओर “कविता” किन चिदियोंके नाम, जो 
अंग्रेजी की अन्धी नकल पर बनी बंगला की कविताओं तथा वैष्णव कवियों की 
वंग समीक्षाओं तक ही सारी दुनिया खतम समता है, वह्‌ यदि मुँह्‌ बना-वना- 
करं कहने लगे कि (जव र्म ब्रह्मवाद की कोई कविता देखता हूं, तब हर्षं से नाच 
उठता हूं, तौ एक सुशिक्षित सुननेवाले पर क्या असर होगा ? (चिन्ता., भाग-2, 
पृष्ठ 67) । निरालाजी ने अपने एक निबन्ध में यही पंक्ति लिखी है । महादेवीजी 
को लक्ष्य कर कहा है--“जिस अनुरागके साथ प्रकृति की भव्य योजना की 
जाती है उसे उसी अव्यक्त सत्ता के प्रति कटने मे क्याहजंदै? तो इसका उत्तर 
यह्‌ टै कि इससे भावक्षेत्र मे असत्य काप्रचारहोतादहै ओर पाखण्डका द्वार 
खुलता है 1"(67) अन्तमं तोवे ज्लु्लला भी उल्ते हँ" “जिस तथ्य का हमें ज्ञान 
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नहीं, जिसकी अनुभूतिसे वास्तव मे कभी हमारे हृदय का स्पन्दन नहीं हुआ, उसकी 
व्यंजना का आडम्बर रचकर दूसरों का समय नष्ट करनेका हमे कोई अधिकार 
नहीं । जो यह कहे कि अज्ञात ओर अव्यक्त की अनुभूतिसे हम मतवाले हो रहे 
हँ, उसे काव्यक्षेत्र से निकालकर “मत-वालों" (साम्प्रदायिकों) के बीच अपना 
हाव-भाव ओर्‌ नृत्य दिखाना चाहिए 1” (वही, पृष्ठ 51) 
प्रसादजी का तकं रहस्यवाद के पक्ष में हम देख चुके है, सम्प्रति महादेवीजी 
के तकं क्या हँ--यहं देखना है । महादेवीजी कहती है, रहस्यवाद भावावेश की 
आधी नहीं है ओर विदेशी भी नहीं । शुक्लजी जिसे अन्तःकरण की वृत्तिविशेष- 
ज्ञान कहते हैँ, वह चिन्मय ज्ञान के व्यंजक होने के कारण उपचारतः ज्ञान कहा 
जाता हे-- तत्त्वतः वह ज्ञान है ही नहीं । इसीलिए-““अद्रैततत्व'' के लिए श्रुति 
“जानतामविन्ञातम्‌ ` कहेती है । तुलसीदास उसी का अनुवाद करते हए “जिन्न 
जाना तिय जाना नाहीं कहते हैँ । भारतीय परम्परा “अनुभूति"' साक्षिक “सत्य” 
को सिद्धि में चिन्तन का महत्त्व मानती है- निरपेक्ष चिन्तन को वह अप्रतिष्ठ 
मानती है । ब्रह्मसूत्र है -“'तकप्रतिष्ठानात्‌''। आचार्यो का चिन्तन अनुभूति साक्षिक 
दै--इसीलिए यहां दशन (फिलासफी) ओर साधना (यियालाजी) पर्िचिम की 
तरह कटे हए नहीं ह । शुक्लजी पदिचम कौ ओर ज्यादा मुड़कर ““रहस्यवाद"' 
को परख रहे हैँ । जव वे मध्यकालीन समन्तो की अनुभूतिमूलक उक्तियों के बावजूद 
उन्हे प्रकाशवादी (रहस्यवाद के विपरीत) कटते हैँ तब उनकी हठवादिता 
प्रतीत होती ह । शुक्लजी मानते हैँ “यहाँ रहस्य ओर गुप्तयोग तन्व आदि के 
भीतर ही रहे 1” (वही, पृष्ठ 100) ओर यही तन्त्र मध्यकालीन भवित का स्रोत 
दै । छायावादान्तगंत रहस्यवाद पर ज्ञ लाते हैँ -- तो उतना असंगत नही लगता । 
जब महादेवीजी उस “अज्ञात से “परिचय'' का प्रमाण देती हुई कहती है-- 
जो न प्रिय पहचान पाती 
दौड़ती क्थो प्रति शिरामें प्यास विद्युत-सी तरल बन 
क्यों अचेतन रोम पाते चिर व्यथामय सजग जीवन 
किसलिए हर सांस तममे 
सजल दीपक राग गाती ? 
जौर इसी सन्द मे घनानन्द की उक्त स्मरण आती हे-- 
अंतर हौ किधौँ अंत रहौ, दृग फारि फिरौ कि अभागिनी भीरं 
आगि जरौ अकि पानी परौ अव कैसी कौं हिय का विधि धीरं 
जो घनआनंद एसी रुची तौ कहा वस है अहो प्राननि पीरौँ 
पाञ कहां हरि हाय तुम्हें धरती मे धेंसों कि अकासहि चीरं । 
दोनों मे “अप्राप्त के प्रति अभिलाषा है। महादेवी अपनी तडप या अभिलाषा 
ज्ञात" के प्रति कह रही हैँ वे अपनी तडप के ओचित्य का समाधान दे रही 
हं । महादेवी मे कलात्मकं उद्गार ह, घनानन्द में निरावरण तडप है । इसीलिए 
जैनेन्द्र की यह टिप्पणी सार्थक लगती है कि महादेवी के हृदय को उनकी बुद्धि 
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सम्हाले हए है --घनानन्द वेसुध है, मीरा वेसुध हे । 
सम्प्रति महादेवीजी की धारणा ओर पोषक तकं दष्टव्य हैं । महादेवीजी 
कहती ह कि प्रकृति की अनेकरूपता पर एक मधुरतम व्यविंतत्व का आरोप कर 
उसके प्रति आत्मनिवेदन ““रहुस्यवाद'' का सोपान है । छायावादी . केवल आरोप 
तक जाताटै ओर रहस्यवादी आत्मनिवेदन तक । छायावादी कवि प्रकृति में 
व्याप्त अखण्ड असीम चेतना के साथ अपने ससीम हृदय का तादात्म्य अनुभव 
करता है ओर रहस्यवादी उस अखण्ड सत्ता के प्रति आत्मन्विदन भी करतादहै। 
हदय के अभाव को दूर करने के लिए माधुयं भावात्मक सम्बन्ध चाहिए ओर वह॒ 
भी असीम से उनके अनुसार मानवीय सम्बन्धो में जव तक अनुरागजनित आत्म- 
विसजेन का भाव नहीं घुल जाता, जव तकवे सरस नहीं हो पाते ओौर जव तक यह्‌ 
मधरता सीमातीत नहीं हो जाती, तव तक हदय काञमाव दूर नहींह्ोता। वे 
यह भी कहती हैँ कि हमारी अन्तःशक्ति भी रहस्य से पूणं है जओौर बाह्य जगत का 
विकास-क्रम भी--अतः जीवन मे एेसे अनेक क्षण आते हँ, जिनमे हम एेसे रहस्य 
के प्रति जागरूक हो जाते हैँ । स्वभाव से मनुष्य.अपूणं भीदहै गौर एेसी अपूणेता 
के प्रति जागरूक भी । अतः किसी उच्चतम आदश, मव्यतम सौन्दर्य काया पूर्णं 
व्यक्तित्व के प्रति आत्मसमपंण द्वारा पूणता की इच्छा स्वाभाविक हो जाती हे, 
उनके अनुसार अखण्ड चेतन से तादात्म्य सम्बन्ध केवल बौद्धिक भी हो सकता 
है, पर रहस्यानुभूति में बुद्धि काक्षेत्रही हृदय काप्रेम हो जाता है । जब चिन्तन 
ने “जानताम विनज्ञातम्‌' कहा धा, तभी तो हृदय "तत्वमसि कह उठा था । इस 
प्रकार रहस्यवादी आत्मसमपंण बुद्धि की सूक्ष्म व्यापकता से सौन्दयं की विविध 
प्रत्यक्षता तक फल जाने की क्षमता रखताहै। हृदय की सीमा एक असीमता 
मे अभिव्यविति चाहती है जौर हदय के अनेक रागात्मक सम्बन्धो मे माधुयं- 
भावभूलक प्रेम ही उस सामंजस्य तक पहुंचा सकता है, जो सव रेखाओंसेंरंग 
भर सर्के, सव कूपो को सजीवता दे सके ओौर निवेदक को इष्ट के साथ समताके 
घरातल पर खड़ा कर सके । कवि व्यापक शब्द सौन्दयं की विविधतामे अरूपको 
रूप मे अभिव्यक्त करता हे। उनके अनुसार रहस्यवाद मेद्रैतकी स्थिति भी 
आवइयक है ओर अदत का आभास भी, क्योकि एक के अभावमें विरह की अनु- 
भूति असम्भव हौ जाती दहै जौर दूसरे के विनामिलनकी इच्छा आधारखो देती 
हे । 
इन सबसे स्पष्टटै किदन लोगों का "रहस्यवाद" कल्पना, भावना ओर 
चिन्तन कौ प्रकृत भ्रूमि पर ही अवस्थिते है--मध्यकाल की अवाडसनोगोचर 
स्थिति नहीं हं । यह तो मानता हूं कि जागरण काल सें राष्ट्रीय प्रतिमां सुप्त 
आत्मश्क्ति का उद्‌बोधन करती हैँ-ओौर इस छायावाद कालमें भी यह है। 


सारा छायावाद “शक्ति ओर उसके रचनात्मक रूप प्रेम तथा सौन्दयं के गान 


से आपूरित हं । 'कामायनी' ओर "रत्नावली शक्तिके ही प्रतीक हैँ 
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नव रहस्यवाद 


छायावादोत्तर व्यक्तिवादी प्रस्थान में विशेषकर “अज्ञेय'' की रचनाओं को 
केन्द्र मे रखकर रहस्यवाद के नव्य रूप की चर्चां आलोचकगण कर रहे हैँ ओर 
उस नवोन्मेष को “नव रहस्यवाद'' की संज्ञा भी दी है 1 यह्‌ नव्य (पल) विशे- 
षण जिसके आगे लगता है, उसकी नये बौद्धिक परिवेश में नयी व्याख्या होती है 
ओर यह व्याख्या उसमे निहित सम्भावना के कारण होती है । रहस्यवाद से उस 
अनुभूति को पकड़ा जाता है, जिसका साक्षौ प्रमाता काहूदयतो होताही है, 
परन्तु बुद्धि उसे पकड़ नहीं पाती । वह्‌ बुद्धि के लिए अन्याख्येय होती है । 

अज्ञेय के काव्य विकासके सोपानसेजो लोग परिचित रहै, वे जानते है कि 
वे छायावादी संस्कार से घटित साहित्यिक व्यक्तित्व का विज्ञान के विभिन्न अनु- 
रासनों के आलोक मे परिमाजं न-परिशोधन करते हुए आगे बढते हैँ । उनका व्यक्ति- 
वादी चिन्तक व्यकितत्व क्रमागत “"दशंनो'* की अपेक्षा ““विज्ञान'" की ओर अधिक 
सुका हुआ है--फलतः “बुद्धि” को सर्वोपरि महत्त्व देता है । आज विज्ञान विङइव- 


विकास की व्याख्या मे भरूतविज्ञान, जीवविज्ञान तथा मनोविज्ञान की विविध 


शाखाओं का सहारा लेता है, पर इस गुत्थी को सुलभाने मे कहीं पारस्परिक 
अन्तविरोध उभर आता है ओौर कहीं रहस्य. का सहारा लेना पडता है । आइन्सटाइन 
ओरयुगने इस ओर अनेक बार इंगित किया है । कभी-कभी ये वैज्ञानिक. एेसे 
विन्दु पर पहुंच जाते हैँ, जहाँ एक ओर तो उनकी सीमां जवाब देने लगती हैँ 
ओर दूसरे उनके. ओौजार जवाब देने लगते हैँ । अज्ञेय यद्यपि सचेत होकर घोषणा 
करते हैँ कि उनका रहस्यवाद “ईर्वर'” कौ ओर नहीं जाता--अर्थात्‌ जो कूः 
चिन्तन के दरम्यान अनुभव ग्रन्थियां उलभी रह जाती है, उन्हें वे ““ईङवर'' नाम 
नहीं देना चाहते -- तथापि रहस्यवाद को मुल चेतना से कोई फकं नहीं पडता । 

““ईरवर ` संज्ञा देने से उन्हं लगता है -- पुरानी जोती हई जमीन कौ गन्ध आ 
जायेगी -- उनकी मन:स्थिति से न्याय नहीं होगा । रहस्यवाद की मूल भावना 
यही है कि प्रतीत वुद्धि की पकड़ में नहीं आता, सीमा को असीम से जोडता हि । 


उन्हीं की एक रचना लं-- 


राक्ति असीमहै 
मै शक्ति का एक अणु हं 
मे भी असीम हं 
एक असीम बृंद 
असीम समुद्र को अपने भीतर प्रतिबिम्बित करती है 
एक असीम अणु | 
उस असीम शक्तिको जो प्रेरित करती है 
अपने भौतर समा लेना चाहता है 
एेसी ही उनको अनेक रचना हँ । वे क्षण मे अखण्ड काल की सत्ता वैसे 
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दी देखते है, जसे वस्तुओं के सीमित रूप मे अरूप की सत्ता । 
रूपो मे एक अरूप सदा खिलता है 
गोचर मे एक अगोचर अप्रमेय 
< अनुभव मे एक अतीन्द्रिय 
पुरुषो के एक हर वैभव मे ओरल 
अपौरुषेय मिलता है । 
जिस प्रकार एक मे अनेक ओर अनेक मे एक को एक साथ देखने-दिखाने सें 
समथं संचित रूपा भारतीय प्रज्ञाने तत्व ओर उसके अनुभव के निगम रूपमे 
साध्य-प्रवण तथा श्रागम रूप मे साघन-प्रवण व्याख्यान व्यि दै सत्य कीखोज 
की उसी दिशा मेँ ““विज्ञान'' भी यत्नडील है ओर जगत्‌विकास के नियमों के 
उद्घाटनमें ही अभी उल्ाहआ है। भारतीय घारा की आगमिक चेतना 
“शक्ति” वादिनी है ओर विज्ञान भी “शक्ति ' में आस्था रखता है-- पर जहां 
यहला उसे “चेतन” मानता है, वहां विज्ञान “जड़ । गत्यात्मक दोनों मानते हैँ । 
आगम “गति” को समने के लिए “स्थिति! को बात करताहै ओर विज्ञान 
स्थितिरूप बिन्दओं की अविच्छिन्न गश्युखलाको ही गति कहता है । आगम चरम 
तत्त्व को धनात्मक तथा ऋणात्मक (शक्ति एवं गून्य--शक्तिमान) समरस रूप 
कहता है, विज्ञान न्यूटरान ओर प्रोटान को परमाणु. का समरस केन्द्र कहता है, जीव 
विज्ञानी जीन्स के घटक डी. एन. ए. तथा आर. एन.ए.- को बताता है) यंग 
का मनोविज्ञान संकेत-भर देता है । हमारे कहने का यह्‌ तात्पयं नहीं कि विज्ञान 
भारतीय मेधा की उपलब्धि का ही पुनराख्यान कर रहा है। आज का 
जागरूक कवि इन उपलब्धियों से परिचित होताः है गौर जीतादहै। “तथ्य को 
अपना “सत्य” बनाता है जौर “सुन्दर” ढंग से सम्प्रेषित करता है- अज्ञेयने 
यह्‌ रास्ता पकड़ा टै । उनको अनेक एेसी रचन हँ जो क्षण मे अखण्डकाल की 
ओर वस्तुओं के सीमित रूपमे अरूप को असीमता को ध्वनित करती हैं । 
डं. रामविलास शर्मा ने तो उन कवियों को रचनाओं में भी इस रहस्य- 
वादी (नव्य) चेतना का प्रसार देखादहै, जो अपने को प्रगतिवादी घोषित करते 
है । ये है मुव्तिबोध ओर रामशेरवहादुर सिह । दोनों ही शर्माजी की इस धारणा 
से अपने को असहमत मानते है । यह तो स्पष्ट है कि सामाजिक चेतना कै स्तर 
पर मुक्तिबोध प्रगतिवादी हँ--पर उनके अन्तस मेंणेसे बहुत-पे ज्ञात-अज्ञात 
संस्कार हैँ जो उन्हें व्यक्तिवादी, रो्मेटिक तथा मन की अतल गहरादइयों में 
फँकनेवाला वनाते हैँ । विरव-चेतस से एकरस उनका आत्मचेतस्‌ जब अपने 
समाज की विद्रूप स्थिति में आकण्ठ मग्न होता है, तो ““माक्संवाद'' से उन्हें आद्या 
बँघती है ओर उसके प्रति समपित होते है, लेकिन अनुभूति अपनी अभिव्यक्ति 
की जो ““फेटेसी'" वाली पद्धति पकडती है-- वह्‌ कुक ओर ही आभास देती है । 
क्या बात है जो भारतीय अभिजात अभिव्यक्ति पद्धति के मर्मज्ञ नागार्जुन की 


जनवादी भावधारा को जन की भाषामे उतारने को बाध्य करती है ओर उससे 





| 
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अपरिचित मृक्तिबोध को भैरजनवादी माध्यम की ओर मोडती है । समाजवादी 
धारा की कविता व्यक्तिवादी धारा की कविता से अभिव्यक्ति पद्धतिमें होडले 
--केवल इस भावनासे इस ओर मुडना क्या मूल लक्ष्य से पृथक्‌ होना नहीं है ? 
श्री शमशेरजी भी यह्‌ तो मानते हैँ कि समाज को यदि वतमान विद्रूप आर्थिक 
वैषम्य पूरित ढँचे से मुक्ति दिलानी है, तो एकमात्र माक्स का जीवन ददन ही 
ग्राह्य है, पर सम्पन्न मनुष्य को मानसिक विकृतियों (राग-द्रेष ) से मुक्ति दिला- 
कर चिराकांक्षित सुख-शान्ति पानी हो तो यह्‌ अध्यात्मवाद ही कर सकता है । 
पण्डित नेहरू ने भी “संस्कृति के चार अध्याय" की भूमिका में स्पष्ट कहा है कि 
माक्संवाद हमे अपने वतमान ओर उसकी समस्याओं को समभने में काफी दूर 
तक मदद करता है, पर अन्ततः आर्थिक विकास ही हमारा लक्षय नहीं है-- जिन्दगी 
इससे कुछ श्रौर भी है । ज्ञात भाव से रहस्यवाद से चिढनेवाले पं. नेहरू जब 
“कुछ ओर'' शब्द का प्रयोग करते हैँ तब वे अज्ञात भाव से 11४511५ 1०८] देते 
दिखायी पड़ते हँ । यह भारत का जातीय संस्कार है जो मन की अतल गहराइयों 
से ज्ञात मनकी प्रतिरोधक रेखाओं को लांघकर ऊपर छलक ही पड़ता है । डँ. 
शमाने ही शमशेर की एक रचना उद्धत की है-- 
नक्षत्र वहां कभी हमारा पार नहीं पायेगे 

उनसे मुक्त जहां हम घूल-मिलकर 

अपनाही स्वत्व है 

जोर वही है जो कुछहै 

हे-हे- से अगे ओौर-पार 

जोकिटैकाहैकादैका है" 


स्पष्ट ही यहां कवि कह रहा है कि उसकी अनुभवात्मक चेतना जिस भूमि पर 
स्थित है उसका पार नक्षत्र भी नहीं पा सकते । यों सामान्य धारणां हे कि नक्षत्र 
लोक मेएेसे भी नक्षत्र हैँ जिनकी रदिमयां प्रका गति से चलकर अभी तक भू- 
लोक पर नहीं पहुंची । अन्दाज किया जा सकता है कि नक्षत्र का पार पाना जब 
असम्भव समाजा रहा है तब जिसका पारनक्षंत्र भी नहीं पा सकते-- वह्‌ कमं 
रहस्यमय हं ? उन्हेजो भी अनुभव होता है, वह्‌ अनुभवातीत से जुड़ा हञा-- 
इसीलिए उनका “दहै” (अनुभवात्मक सत्ता) किसी अनुभवातीत किन्तु विद्यमान 
“ह का अंश जान पड़ती है। क्या इसमें रहस्यमयता की चेतना अविद्यमान 
है ? प. नेहरू भी {1116 [07860०४ 0 [11त181 में विज्ञान के विभिन्न 
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अनुशासनों के आलोक में बौद्धिक यात्रा करते हुए कभी-कभी इस प्रन पर पहुंच 
जाते ह कि जिन "आंखो" से हम सब कुछ जानने का प्रयास कर रहे हैँ उन 
आंखों को कंसे देखा जाये ? ` जिज्ञासा क्या यह्‌ नहीं हो सकती ?. प्रत्यभिज्ञा 
दरोन के आचाये कहते हँ कि-- । 
. स्वपदा स्वशिरच्छायां यद्‌ वल्लाङ्धितुमीहते । 
पादोटेरे शिरो न स्यात्‌ तथैवेयं - वेद॑वी कला । 
जसे अपने पर से अपनी छाया का लंघन असम्भव है, उसी प्रकार अपनी बुद्धिस 
आत्मा का आकलन असम्भव है ।, 0 
देखने मे तो यह भी आ रहाट किस्वामी मुक्तानन्द के सम्पकं मे आकर 
सूर्योदयी कविता के प्रवतंक श्री वीरेन््रकुमार जैन रचना की नयी ऊर्जा लेकर 
रहस्यवाद के स्तर पर अपनी कविताओं मे कुछ संकेतदे रहै 1. 
इसी प्रकार हिन्दी की रहस्यवादी कविता साघनाजन्य साम्प्रदायिक अनु- 
भूतियों से लेकर विशुद्ध ““दशंन'* ओर ““विज्ञान' के प्रभाव में बौद्धिक ओर 
काल्पनिक स्तरों तक प्रवाहित हो रहीहै। जहाँ तक ग्राहक की दुष्टि से इनं 
कविताओं के आस्वाद का सम्बन्ध है-- निःसंदेह वह समान संस्कार सम्पन्न संवादी 
हृदयो को ही हो सकता है--तथापि लौकिक (पारिवारिक) रागात्मक सम्बन्धो 
के आवरण में व्यक्त भावनाओं का एक सीमामे अप्राकृत के अतिरिक्त प्राकृत 
मानस द्वारा भी आस्वाद लियाजा सकतादहै। सन्तोंकी राग-विराग-सिक्त 
अभिव्यक्तियों मे प्राक्त मानस को भी आस्वादमग्न करने कीक्षमता हे। 
“दं न" ओर “विज्ञान” के आलोक में कल्पना ओर भावना के स्तर पर होने- 
वाली रहस्यमय अभिव्यक्ितियां भी अपने काव्यात्मक उपादानों की रमणीयता 
से आकषक बन जाती हँ । महादेवी की रचनाओं में निहित भावधारा पर 
सन्दिग्ध रहकर भी रामचन्द्र शुक्ल आकृष्ट हए हैँ जओौर प्रशंसा की टै । जैनेन्द्र 
तकं देते दै कि महादेवी कौ चेतना मे शतप्रतिशत मीराकी तरह घुल जाने का 
भाव नहीं है- वुद्धि सदा उनके भाव को हस्तावलम्ब दिये रहती है-- इसीलिए 
उनमें बुद्धि साध्य कलात्मक प्रौढि उभर आती है--तवःभी वे काव्यात्मकता का 
---- द क । 
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विरोध नहीं करते । जिज्ञासा के स्तर की रहस्यपरक अभिन्यक्तियां तो किसी 
भी भाव-प्रवण ग्राहक को रसमग्न कर देती हैँ । अन्त में शुक्लजी की इस धारणा 
से मै सहमत हूं कि काव्य की धारा एकमात्र रहस्यवाद नहीं है-- वह्‌ उसकी एक 
प्रवृत्ति विशेष है । काव्य-निर्माण की प्रक्रिया चेतना के ज्ञान स्तर का अतिक्रमण 
कर सकती है- पर इसका यह्‌ अथं नहीं कि वह्‌ सदा आध्यात्मिक अनुभव की 
ही अभिव्यक्ति करती रहेगी--मन के अतल में निहित लौकिक अनुभूतियों का 
भी गाम्भीयं जौर वैविध्य हो सकता है । 
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रहस्यवाद: स्वरूप तथा घ्रकार 


“गुह्य ब्रह्य, तदिदं ब्रवीमि" | 
[ब्रह्म ही गृह्यया रहस्य है-उसो से सम्बद्ध 'वाद' या बात “रहस्यवाद' है| 
जिन जाना तिन जाना नाहीं" --उपनिषद्‌ 


रहस्यवाद शब्द हिन्दी साहित्य में “1155110 के अनूदित रूप में लगभग 
1920 के आसपास प्रयुक्त हआ । सम्भवतः यह्‌ अनदित रूप भी ददान की अपेक्षा 
काव्यके क्षेत्र मे काव्यालोचकों द्वारा वस्तुपक्ष से सम्बद्ध अथं मे पहले प्रचलित 
हआ होगा। 1920 कौ शचौ ज्ञारदा पत्रिका के विभिन्न अंकों में मुकुटधर पाण्डेय 
ने छायावाद पर कई लेख लिखे थे--उनमे से दूसरे लेव मे उन्होने कहा है-- “यह 
(छायावाद ) शब्द 71४3680 के लिए आया ।"' शुक्लजी ने भी छायावाद ओर 
रहस्यवाद को पर्याय रूप में कहा है, परन्तु इस शतं के साथ कि उसका (छाया- 
वादका) सम्बन्ध काव्यसे हो, अर्थात्‌ जहाँ कवि उस अज्ञात ओर अनन्त प्रियतम 
को आलम्बन बनाकर चित्रमयी भाषा मेप्रेम कौ अनेक प्रकार की व्यंजने 
करता हो । उनको दृष्टि में रहस्यवाद शब्द ."काव्यवस्तुः का सूचक है । शुक्लजी 
ने यह भी कहा है कि यह (छायावाद) काव्यगत रहस्यवाद के लिए गृहीत 
दाशंनिक सिद्धान्त प्रतिविम्बवाद का द्योतक शब्द है, जो सूफियों के यहाँ से होता 
हआ यूरोप तक पहुंचा था ओौर प्रती कवाद से मिलकर बंगाल होता हआ छाया- 
वादकेरूपमेंहिन्दीके क्षेत्र में उदित हुआ। हरिओौघजी ने अपने 'छायावाद 
शीषेक एक निबन्धमें तो इसी पर विचार किया हैकि क्या छायावाद के पर्याय 
रूप में रहस्यवाद शब्द को गृहीत किया जा सकताहै। अनेक तकं-वितर्कोके 
अनन्तर उन्होने कहा है कि अज्ञेय भावनाओंका प्रकाश छायावादी रचनाओंमें 
देखा जाता है--अतः इसका प्राचीन नाम तो रहस्यवादही है, जिसे प्रं्रजीमें 
79511679 कहते हैँ । 1927 के लगभग महावीरप्रसाद द्विवेदी ने भी छायावाद 
पर विचार करते हुए 0516 कन रूपान्तर रहस्यवाद ही किया था । निष्करषं 
यह कि सन्‌ 1920 से 1927 तक 71950170 के अनूदित रूप में इसी 
(रहस्यवाद) शब्द का प्रयोगहो रहाथा। 

1151160 के अन्‌दित रूप मे ‹रहस्यवाद' शब्द तो आया ही, पर्‌ 
एक विशेष सन्दभं मे आने के कारण वहु एक रूढ अथं भी ्रहण करने लग गया 
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था । हिन्दी काव्यालोचन के क्षत्र मे व्यक्त एवं सा्वंजनीन मनोमय कोष तक 
को अनुभूति के विपक्ष मे अव्यक्त अथवा वैयक्तिक अनुभूतियों पर रहस्यात्मकता 
कारग चढाकर काव्य में प्रयुक्त करने का महत्त्व ओौरप्रामूख्य प्रदान करने- 
वाली विचारधारा ^रहस्यवाद' के रूपमे समी जाने लगी थी । यदि एक ओर 
आचायं रामचन्द्र शुक्ल काव्यके क्षेत्र से (अध्यात्म शब्द तक को वराहुर कर 
देने का उद्घोष कररहेथे,तो दूसरी भोर श्री जयशंकरप्रसाद काव्य की मुख्य 
` घारा रहस्यवाद को ही मान रहे थे ओौर उसे आत्मा की मूल संकल्पात्मक अनु- 
भूति केरूपमें विवेचित कर रहेथे। इस विवेचन सेयह भी स्पष्टदहै कि 
इसमे “वाद' शाब्द एकांगिता, अतिरेक ओर आग्रह काभी भाव ध्वनित करता 
है! इस प्रकार जो विद्वान्‌ यह मानते हैँ कि हिन्दी काव्यालोचन के क्षेत्रमें 
प्रयुक्त यह शब्द किसी अथं-विशेषमें रूढ नहीं हो चला था, मै उनसे भिन्न हं । 
मराठी साहित्यमे केशवसुत कौ “ऋापूर्फा' तथा (हरपलेश्रेय' (क्रमशः 
1893 ई. तथा 1905 ई.) जंसी गेय रचनाओं. पर 1920 के आसपास विचार 
करते हुए (उनम निहित रहस्यमयी भावनाओं को लक्षित करते ए) प्रो. 
श्री. नी. नाफेकर ने 71811015 के लिए" गूढ गृ जन' शब्द का प्रयोग किया था । 
णेसी रचनाओं के वस्तुपक्ष कौ रहस्यमयता को बोधित करने के लिए "गूढ" शब्द 
का तथा दोलीपक्ष को विरेषताओं ओर गेयात्मकता को ध्वनित करने क लिए 
“गु जन' शब्द का प्रयोग क्रिया गया है । गगुजन' शब्द मे एक तो आत्मलीन गुजन 
कां भाव भलकता है, दूसरी ओर भावविह्वल मुखरता का अभिप्राय संकेतित 
दै । इस प्रकार यह्‌ रूपान्तर शुद्ध कव्य -रचनागत विशेषताओं को संकेतित करने 
के लिए आविष्छरृत हुजा है । श्री माधवत्यम्बक पटवद्धंन ने इसके लिए ‹ सायुज्य- 
वाद' दाब्दं का प्रयोग क्या है। आ. रा. देशपाण्डेने ज्ञानेदवरीके प्रयोग के 
आधार पर श्रतीतिबाद' शब्द का प्रयोग किया है। कुछ लोगों ने ेसी रचनाओं 
केलिए शून्य-शोधन शब्द भी चलाया था। वस्तुतः इस संज्ञा का आधार 
ज्ञानेश्वर का यष्ट पद है--““शन्य शोधिले नाहीं जेणे । काग विवरण पते 
तेण ।'"-- इसमें कहा गया है कि जिसने शून्य का शोधन नहीं किया, वह्‌ विवरण 
क्या करेगा ? अन्य आलोचक्रो ने एतदथं "गूढवादी' रूपान्तर भी प्रस्तुत किया । 
इसी प्रकार बंगला में 71801681 का रूपान्तर 'मरमी का भावः इस 
आधार पर किया गया हे कि वहां के रवीन्द्रनाथ आदि काव्यके म्म॑ज्ञोने 8110 
का रूपान्तर मर्मीया मरमिया किया थ.। [51 षत्यय का अर्थं (भाव ठै, अतः 
ग$ऽ170ंऽ का अथं मर्मी की असाधारण विशेषता' ही किया जा सकता है । 
इस प्रकार दस शब्द के विभिन्न रूपान्तर प्रस्तुत कयि गयेहै। 
यहां प्रसंगतः यह प्रशन भी खड़ा होता है कि क्या मूल शब्द 7158110) में 
भी यही भाव विद्यमानदहे? क्या पाङडादंश) का रूपान्तर “रहस्यवाद! हो 
सकता ह ! व्युत्पत्ति ओौर प्रयोग, दोनों ही दुष्ट्योंसे इस प्र विचार करना 
आवद्यक ह । व्युत्पत्ति कौ दृष्टि से देखने पर यह स्पष्ट प्रतिभासित होता चं 
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कि यहः शब्द मूलतः 70515 या एण्डं€'5 ग्रीकृ-धातु से व्युत्पन्न है, जिसका 
अथं है जीवन-मरण के रहस्यो को जानने के लिए दीक्षित व्यक्ति अर्थात्‌ जीवनं 
की जन्म ओर मरण जैसी दो दीवारों के पी क्या रहस्य है, इसका बोध करने- 
वाला दीक्षित व्यक्ति (7195110) । इसी "75576 शब्द से ¡0 का योग होने पर 
पो$ऽ10श शाब्द का निर्माण हज है । 1970 संज्ञा भी है, प्रत्यय-भी । परन्तु 
यहाँ प्रत्यय के रूप मेही उसका प्रयोगं है । यह प्रत्यय एक भाववाचक प्रत्यय है । 
इस प्रकार व्युत्पत्ति की दृष्टि से णा४ऽ†6ं$ का शाब्दिक रूपान्तर रहस्यवाद 
नहीं, बल्कि रहस्यवादिता हो सकता है । व्याकरणिक दृष्टि से रहस्यवाद ओर 
रहस्यंवादिता में कोई अन्तर नहीं है, परन्तु अथं कौ दृष्टि से यदि पहले मे एक 
विचारधारां को प्रमुखता देनेवाले मत का भाव है तो दूसरे में रहस्यवादी व्यक्ति 
की प्रवत्ति-विशेष का अथं फलकता है । 

` प्रयोग को ध्यान मे रखकर व्युत्पत्तिमूलक अर्थं के अतिरिक्त पारिभाषिक 
अर्थो का भी निर्देश. शब्द-कोशों में किया गया है। कोश्षग्रन्थों के अतिरिक्त 
दांशेनिकों ने भी अपनी विवेचनौओं मे अपनी-अपनी आस्था के अनुरूप विविध 
स्वरूप स्पष्ट किये हैँ । व्युत्पत्ति एवं शंब्द-कोशो तथा दादंनिकों की विवेचनाओं 
मे दिये हुए प्रयोग पर आधारित अर्थो के बीच कोई. विशेष. उंल्लेखनीय अन्तर 
नहीं दिखायी पडता । दोनों ही रेहुस्यवादी कीं असाधारण विशेषता के ही अथं 
मे 71४5010) का प्रयोग करते है । इस विवेचन से यह सुस्पष्ट है कि हिन्दी 
काव्यालोचन के क्षेत्रं में प्रयुक्त होकर यष शब्द जिस आग्रह, अतिरेक ओर 
एकांगिता का संकेत.देता हुआ 'एक रूढ रूप प्रकट.करता है, वहु बात उसके 
मूल रूप 71511015 मे विद्यमान नहीं है । यह्‌ शब्द अपनी एेतिहासिकता में 
ग्रीक के 719<८ा$ ८०1 से सम्बद्ध है। लंटिनं चर्चो में 7195116) से पहले 
6०णालाक्प०ा शब्दं का प्रयोग होता था। मध्य-युग तक यह्‌ शब्द वहां 
धारावाहिके शूप मे 1516771 ˆ शब्द `उपलन्ध नहीं होता । सेंट आगस्टाइनः 
ग्रेगोरी तथा बर्नाडं में प्रस्तुत शाब्द के बदले €0171160114॥107 शब्द मिलता है 
जिसे आज “रहस्यात्मक अनुभूति" (719511० नफल6०९) शब्दों से प्रस्तुत 
किया जाता है । इसीलिए 70४91;60 को रहस्यवाद. की अपेक्षा "रहस्यानुभूतिः 
राब्द से कहीं अधिक स्पष्ट किया जा सकता है । येह शब्द एक एेसी आध्यात्मिक 
प्रवृत्ति का सूचक है जिसे सावंभौम कहा जा सकता है। । 

परिचिमी विचारक भी यही मानते हैँ किएक रहस्यवादी परम सत्ता से 

तादात्म्य प्राप्त करता है । उसकी ` दृष्टि मे जीवात्मा ओौर जगत सभी उस 
विंदवात्मकं भौर विहवातीत सत्ता से एकरस रहते ह । इन रहस्यवादियों के यहा 
वंह परम-प्रेमास्पद. मूल . सत्ता निराकार ओर व्यापकं नहीं ;- प्रत्युत सांकःर ओर 
व्यविते रप्र भी है जिंससे विविध प्रकार के वैयक्तिक सम्बन्धं भी वे"अनुभूत कस्ते 
रहते हैँ । परिवमी जगत्‌ मे एक विदोषतः उल्लेखनीय बात है कि वहां धमं 
(वाटाणा या पक्ष) के क्षेत्र में दिव्य सत्ता ओर मानव में एक सुस्पष्ट भेद की 








34 | रहस्यवाद 


रेखा स्वीकार की गयी है ओर स्वीकार ही नहींकी गयी है, वरन्‌ उस पर बहुत 
बल दिया गया है । इस धार्मिक विदवास के विरुद्ध आवाज उठानेवाते रहस्य- 
वादियों को फांसी के तस्ते पर चटढा दिया गया है । वस्तुतः रहुस्यवादिता इस 
धमं की विभाजक सीमासे ऊपर उठी हई वस्तु है। वहै" ओौर तुः करामेद 
नहीं जानती ; वह सादृश्य एवं साम्य को भी नहीं जानती । वह्‌ केवल एक का 
अस्तित्व मानती है; जहाँ समस्त भेद विखरकर निरशेष हो जाते हैँ । इसीलिए 
रहस्यवादी सीमा के परे असीमकी खोज में रहता है। संकुचित धमं सीमाओं 
मे भटकता है । रहस्यवादिता सीमाओं को तोडती हई उसके ऊपर उठ जाती 
दै । जहाँ केवल एक ही एक है; जहां 'यह्‌' ओर 'वह' नहीं; "तू' ओर भमै" नहीं; 
काल जओौर देश अपनी समस्त खण्डित इकाइयों मे जिसके बहुत पीछे छट जाते हैँ । 

इन रहस्यवादियों कौ कतिपय भौर भी अनेक एेसी भेदक विशेषतां हैँ 
जिनके द्वारा इनकी रहस्यवादिता का स्वरूप ओर भी स्पष्ट टो सक्तादहै। इन 
विशेषताओ में पहली बात यह है किवे मानते हैँ कि रहस्यानुभूति काटहोना 
व्यावहारिक बुद्धि से परे किसी अन्तःप्रज्ञा पर निर है। इस अनुभूति के लिए 
जीवात्मा की प्रकृति का दिव्यीकरण भी आवश्यक हे । जिस दिव्यात्मा का बोघ 
रहस्यवादी को होता है उससे अपनी ` जीवात्मा की प्रकृति को एकाकार करना 
पड़ता है । उसकी सहज दिव्य प्रकृति पर छाये हृए मल का अपनयन आवदयक 
होता है । इसी दिव्यीकरण या परिष्कार के हारा उस रहस्यमयी सत्ता की अनु- 
भूति का एकमात्र सम्बल है प्रेम प्रेमके अभाव मेंउस अनुभूति की कल्पना 
भी नहीं कौ जा सकती । यह दूसरी बात है कि इन साधनों से निर्बाध अनुभूति- 
गोचर उस तत्त्व का एक वेचारिक पक्ष भी सम्भव रहै । 

श्री परञ्युराम चतुवेदी ने निकट अतीत मेँ प्रकारित "रहस्यवाद" नामक 
अपनी कृति में प्रायः पूर्वी जौर परिचमी चिन्तको द्वारा प्रस्तुत की हई रहस्यवाद 
की परिभाषाओं का अनेकधा विभाजन किया है । पहले तो आधार की दृष्टिसे 
उनका त्रिधा विभाजन उपलब्ध होता है। पहला मनोवैज्ञानिक, दूसरा साधना- 
परक दृष्टि से परिचालित दथा आचा र-दशंन या जीवन-पदधति पर आधारित । 
उनके अनुसार मनोवैज्ञानिक आधार पर भी की गयी परिभाषां मसे किसीमे 
चेतना पक्ष पर तो किसी संवेदन पक्ष पर, किसी मे अनुभूतिपर तो किसीनें 
मनोवृत्ति-विशेष पर बल दिया है । तदनन्तर अन्य प्रकार की परिभाषा्ठँभी 
प्रस्तुत की गयी हैँ । अन्त में प्रायः इन सबकी एकागिता प्रदशित करते हुए उन्होने 
अपनी परिभाषा इस प्रकार प्रस्तुत की दै--““ रहस्यवाद एक एेसा जीवन-दशेन है 
जिसका मूलाधार किसी व्यक्ति के लिए उसकी विदवात्मक सत्ता कौ अनिदिष्ट 
या निविशेष एकता या परमात्म तत्त्व की प्रत्यक्ष एवं अनिवंचनीय अनुभूतिमें 
निहित रहा करता है; ओर. जिसके अनुसार किये जानेवाले उसके व्यवहार का 
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स्वरूप स्वभावतः विरवजनीन एवं विकासोन्मुख ही हो सकता है 1" परन्तु इस 
परिभाषा की आलोचना करने से पूवं हमे रहस्यवाद की भारतीय प्रकृति का भी 
साधार निरूपण देख लेना है, तभी किसी प्रामाणिक निष्कषं पर पहं चा जा सकता 
हे । 

भारतीय दंग से विचार करनेके लिए रमै यह्‌ आवदयक मानता हूंकि 
रहस्यवाद शब्द को 7095116 के रूपान्तर के ङ्प में ग्रहण न किया जाये ओर 
स्वतन्त्र रूप में उस शब्द के भारतीय प्रयोगो के आधार पर एक सुनिङ्चित 
अर्थं दिया जाये । भले ही प्राचीन वाङ्मय में रहस्यवाद शब्द का एक सम्मिलित 
रूप में प्रयोग अनुपलब्ध हो, पर जहाँ एक ओर “रहस्य सम्प्रदाय शब्द का 
प्रयोग मिलता है, वहाँ दूसरी ओर “गुह्य मागं,' "गुह्य तत्त्व' ओर ' उपनिषद्‌" जंसे 
प्रायः एक ही आश्य की ओर इंगित करनेवाले शब्द मिलते हैँ । यों ‹रहस्य' 
ओर "वाद' शब्दों का पृथक्‌-पृथक्‌ प्रयोग तो उपलब्ध होता ही हे । 

भारतीय परम्परा में 'वाद' शाब्द का प्रयोग दो तत्त्व-जिज्ञासुओं के वोच 
चलनेवाले उस तत्त्व प्यं वसायी विचार के लिए किया गया है जहां आग्रह 
एकांगिता ओर अतिरेक की ग॒जाइश नहीं है। कहा जा सकता है कि भारतीय 
दरन.केक्षेत्र मे. अद्रैतवाद, द्रैतवाद आदि शब्दों के साथ जो वाद शब्द प्रयुक्त 
दे, क्या उसमे अतिरेक, एकांगिता एवं आग्रह का भाव निहित नहीं है ? क्या 
उने एक-दूसरे के प्रति विरोध का भाव निहित नहीं है? फलतः विरोध की 
भूमिका पर प्रतिष्ठित इन सिद्धान्तो के लिए प्रयुक्त "वाद" शब्द क्या उक्त निर्धा- 
रिति अथंमेंदहै? ओौर नहीं है तो "वाद" शब्द परिचम की ही भांति अतिरेक ओर 
आग्रह से गभित अथेदहीमें प्रयुक्त मानाजायेगा। 

इस प्ररन या विरोधी स्वर का समाधान इसप्रकार समना चाहिए 
वस्तुतः भारत की तात्त्विक दृष्टि से देखा जाय तो 'वाद' में तात््विक बौधके 
अनुरूप विचार पर बल है, किसी के 'विरोध' पर नहीं । "्यक्तवादी' भेदसजंक 
बौद्धिक भूमिका पर स्थित रहते हँ । फलतः उनके यहाँ नानात्व बोघ ओर तन्मूलक, 
विरोध की सम्भावनां सदा-बनी रहती हैँ परन्तु अद्रयात्मक रहस्यमयी सत्ता 
का अनुभव करनेवाला (अव्यक्तवादी' अपने को उस तात्विक भूमिका पर खड़ा 


देखता है, जहाँ से विरोध दिखायी नहीं पड़ता, जहाँ नानात्व है ही नहीं । एक 


ही एक है । फिर "विरोघ' किसका जौर किससे ? विरोध के लिए अनेक यादेत 
की अपेक्षा है; भारतीय अध्यात्म 'अद्रती' है। कहाजा सकता है कि यहाँ के 
ठेते अनेक अध्यात्मदर्शी है जिन्होने ्रैत' की पारमार्थिक. भूमिका स्वीकारकी 
है। तो इस प्रश्न के. संमाधानमे यह कहा जा सकता है कि अध्यात्मक्षे्र के 
व्यकितिदो कोटिकेदैँ। एकवेजो मुख्यतः अनुभवी ओर रहस्यदर्शी हैँ जर 
दूसरे जो दाशेनिक। पहले की वाणी में 'अद्रैत' की ही कलक होगी । उसकी वाणी 


1. रहस्यवाद पृ° 25}. 
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दवाय व्यक्त अबुद्धि-बोध्य रहस्यमय तत्त्व की आपाततः प्रतीत पारस्परिक विरोधी 
विशेषताएं स्थान-स्थान पर मिलेगी, पर तह मे "एकात्मक' ओर “अखण्ड' ही 
प्रतिष्ठित होगा । इस "दृष्टि से भारतीय उपनिषदों से लेकर सन्तवानियों तक एक 
विहंगावलोकन कर लेने पर यही सिद्ध होगा कि सभी अखण्ड रहस्यमयी सत्ता 
को मानते हँ, चाहे वे ओौपनिषद ऋषि हों, चाहे सगुणोपासक भक्त हों, तान्त्रिक 
सिद्ध हों या निर्गुनिए-सन्त । हाँ, उनकी उन अपवादमयी उक्तियों को छोडा जा 
सकता है जहां उनमें भी दानिकता उमड़ गयी हो । दूसरी कोटि उन दाशंनिकों 
कीटेजो साधको के संस्कार के अनुरूप रहस्यमयी सत्ता मे एक विशेष कल्पित 
स्तर मानलेते हैँ ओर साधक के चित्त को उसी पर स्थिर करने के लिएडउसीको 
विभिन्न तकं-प्रतितर्को से प्रतिष्ठित करते हैँ । इस प्रकार दाशंनिक अबुद्धि-बोध्य 
रहस्यमयी सत्ता को बुद्धि-बोध्य सीमामें द्वैत की भूमिका पर भी विवेचित कर 
देते हैँ । निङ्चय है किजो बुद्धि-बोध्य सीमा में होगा, वह्‌ अखण्ड एवं रहस्यमयी 
सत्ता कल्पित या कामचलाऊ (साधनाके लिए कुदूर तक गृहीत) रूप भले हो, 
उसकी विभिन्न भरुमिकाएं भले हो, पर व्ही अपनी समग्रतामें नहोगा। जो 
जपनी अबुदधिवोध्यता मेही समग्र है, वह बुदधि-बोध्य.सीमा में पूर्णतः आ कंसे 
सकता है ? बुद्धे : बरतस्तु लः'-- जो है । सबसे सीधी चात `यह-है -कि बुद्धि - 
बोध्य सीमा में फिर “रहस्य' कहाँ ? फिर तो वह स्पष्टं है, व्यक्त ह । इसीलिए 
जब दाशंनिक लोग "वाद" शन्द का श्रयोग करते हैँ -तो अपनी साघनां की उप- 
योगिता (- मनन'मे)वादीदष्टि से अपनी ही स्थापना को 'वाद' (निरायरह 
गृहीत सिद्धान्त) कहना चाहते है-- पर निदचय ही वहाँ एक पक्न को प्रमुखता 
देने से इतर पक्षों का निराकरण होगा। अतः कहा जा सकता है किं भारतीय 
वाङ्मय में भी प्रयुक्त “वाद शब्द आग्रह, एकांगिता एवं अतिरेक को गर्भीक्रित 
कयि हृए है । वस्तुतः यहां दाशंनिकवादी भी अधिकारी के अनुरूप भूमिका 
प्रस्तुत करता टै--अतः वह यह्‌ समभताहै किं अमूक साघक की प्रकृति के अनु- 
रूप कितना है जीर प्रतिरूप कितना है? प्रतिरूप उस विेष साधक के लिए 
अग्राह्य हे, अतः वह्‌ उसे उसके लिए हेय बताता है । लेकिन एक तोये वाद रुद्ध 


आग्रह नहीं, बल्कि साधकं के स्तर के अनुषूप उपयोगिता की दृष्टि से कल्पितः 
है-- दूसरे यहां यह्‌ समभ्रना चाहिए कि प्रस्तुत प्रसंग में मैने जिस “ रहस्यवाद! को ` 


ग्रहण किया है उसका सम्बन्ध दाशंनिकों की अपेक्षा हार्दभमिका पर रहस्यमयी 
सत्ता का साक्षात्कार करनेवालों, अनुभवी सिद्धो एवं सन्तो से हे, जो उसे उसकी 
अखण्डता मे अनुभवेकवेद्य मानते है, जिसे वे वाणी का अगो चर्‌ कहते हैँ, जिसके 
स्वरूप-परिचय के लिए वे नेति-नेति की पद्धति अपनाते हैँ । इसीलिए तो कबीर 
दास कहते ह | + ~ 1 क + 
) सन्तो ! धोखा, कासु कहिए 1 4 
जस कहत तस होत नहीं जस है तंसा होड्‌ 1. 
अर्थात्‌ व्यावहारिक भूमिका पर शब्द मात्र विकल्पों के ही जनक है । अतः 
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विकल्पात्मक शब्दो कीः . सहायता से. यदि उस . “रहस्यमयी सत्ता का निवंचनं 

किया जायेगा तो लोग धोखे मे पड जाययेगे-- वास्तव श्प को नहीं पहचान 

` पार्येगे ।-कारण यहः है कि कहने मे कुछ दर तक ही वह आ सक्ता दै, ओर कुछ 
दूर तक.ञ्ी आ सकता हैया नहीं, यह्‌ कहना एकान्ततः कठिन है । इस प्रकार 

कटने के माध्यम से--शब्दो के माध्यम से-- वह्‌ नहीं जाना जा सकता । वह जसा है, 

वैसा ही है; उसके अतिरिक्त ही जब दूसरा नहीं है तो उसके समान दूसरा कहाँ हीः 
सकता है ? गीता मे अर्जुन ने कहा ही है-- न त्वत्समोऽप्यस्त्यधिक : कुतोऽन्यः ? 

फिर किस दृष्टान्त से उसे समाया जाय ? निष्कषं यह कि एसे एकमात्र अनु- 
भूतिवेद्य अथवा 'जानतामविज्ञातं विज्ञानमविजानताम्‌'- जसे तत्त्व को समग्रत 
कोई भी दार निक शब्दात्मक परिभाषामे किस प्रकार र्बाध सक्ताहै? ओर 
किसी भी बन्धनम, सीमा मे वह्‌ आ गया तो असीम ओर मुक्त कंसे हुआ ? जबकि 
वह॒ रहस्यमयी सत्ता असीम ओौर मुक्त है । अतः °रहस्य' काः "वदन्‌" ( ताततविक 
कथन-निसग्रह निरूपण ) दशन की वादात्मक भुभिका (कल्पित एवं पाक्षिक) पर- 
कभी सम्भव ही.-नहीं है। पर हादंभूमिका, मौनास्वाद की भूमिका या अनुभवः 
की भ्रूमिका पर खड़े होकर दाशंनिकों के कथन को भी देखे तो उनमें भी अन्ततः 
कोद विरोध लक्षित नहीं होता ! यह . स्पष्ट जान पड़ेगा किं-साधंकों के संस्कार. 
ओर साधना के अनुरूप कल्पित स्तरों के दृढ़ समर्थन मे दाशंनिक तत्पर हैँ अर्थात्‌ 
स्वतः अखण्डभ्रूभिकां मेँ मग्न रहकर जो भी देखें, जहाँ भी देखें, कहीं विरोध 
लक्षित होगा ही नही. .-दसंलिए इस दष्ट से “रहस्यः का वदन या तात्त्विक 
कथन या "रहस्य". के विषय में तात्त्विकं विचारण- तो सम्भवहीदहैकि उसे 
` भेदहीन भूमिका के अनुभूति मात्र संवेद्य तत्त्व के रूपमे कुछ कटा जा सकं । इस 
प्रकार अनुभूतिवेद्य कौ इसी खण्डहीन भूमिका पर यथासम्भव "वाद' को .रहस्य- 
वाद" कहने.मे क्या अड़चन है ? इसके -साथ यह भी समभ लेना आवद्यक है कि 
यह रहस्यवाद अनुभवी साधकों या सिद्धं के ही 'वदन' से सम्बद्ध है, दाशं निकों 
की कल्पित खण्डभूमिका या बौद्धिक भूमिकासेनहीं। कारण यह है कि पहले 
के "वाद" मे आग्रह का कोई सवाल ही नहीं, यो तत्त्वदर्शी को दूसरी भ्रुमिकाओं 

मे मी तत्त्वतः अविरोध ही.लक्षित होगा । दूसरे, दादंनिक के बौद्धिक निरूपण. 
मे अबुद्धि-बोध्यता या रहस्यमयता है भी कहाँ ? पर सिद्धो या पहुंचे हुए तत्त्व- 

दशियों की बानी में रहस्य "रहस्य" ही बना रहता है । हर दादा निक अपने अनु- 

कूल वहाँ से कुछनकुछपा लेताहै। कारण यह्‌है कि उस अनिवचनीय का 
प्रकाशन परस्पर विरोधी जान पडनेवाले समस्त रूपों से अनुभवी व्यवित उन्मत्त 
-की भांति करता जाता है । ओपनिषद उद्गार पहुंचे हुए अनुभवियों के उद्गार 
है । अतः वहां सबके अनुरूप सामग्री मौजूद है, क्योकि वहाँ रहस्यात्मक तत्त्व. 
का यथासम्भव वदन या संकेत है । अन्ततः नेति-नेतिं की पद्धति द्वारा ही आत्म- 

प्रकारान है, निराग्रह निवेदन हं। इसीलिए अनुभवियों की वाणी मे जहाँ 
(आदचयंवद्‌ वदति" हं आद्योपान्त एक बौद्धिक संगति दूद्‌ निकालना असम्भव-सा, 


॥ 2 + 
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प्रतीत होता हँ । बुद्धि जौर वाणी एक “सापेक्ष ' सत्य को ही पूर्णतः कह्‌ सकती है 
“निरपेक्ष' सत्य का प्रकाशन इसको शक्तिके बाह्रहं । तभीतो वह्‌ रहस्य' टै 
ओर अनुभवी निराग्रह भूमिकापर जो कुछ कह्‌-सुन लेता हं, वही “रहस्य का 
“वाद' हं । 
यहां एक प्रन सहज ही खडा होता है कि क्या कोई निरपेक्ष सत्य-जंसी 
वस्तु भी ह जिसे “रहस्य' कहा जाता है, बुद्धि के परे माना जाताहै, वाणी का 
अगोचर ओर अनुभूतिवे्य कहा जाता ? एसे सहज समूद्मूत जिज्ञासा के 
समाधान में पहली बात तो यह स्पष्ट कह दी जाती किसी जिज्ञासा का 
उत्पःन हो जाना सहज है, पर उसका समाधान यदि वुद्धिने दे दिया ओर 
जिज्ञासु की बुद्धि भी सन्तोषकर उत्तर पाकर सन्तुष्ट हो गयी, तो फिर वह्‌ तत्त्व 
बुद्धि-बोध्य हौ जाने से “रहस्य नहीं रह्‌ जायेगा । इस स्थिति में "रहस्यवाद 
निरपेक्ष सत्य मानकर चलने की वस्तु है--अनुभवियों पर आस्था रखकर 
स्वीकार करने की वस्तु है-वह तकंाध्य हो नहीं सकती । उसे मानलेने के वादं 
भले ही पक्ष में शत-रात तकं दे दिये जायें । उदाहरणाथं, यही कहा जा सकता है 
कि समस्त विरोषों या अन्तिम विशेषो के मूल मे व्याप्त रहनेवाला कोई-न-कोरई 
सामान्य तततव अवश्य होगा । वही समस्त विहेषों मे अन्त्व्याप्त रहनेवाला 
अन्तिम सामान्य तत्त्व ही निरपेक्ष सत्य है । इस सामान्य सत्य की सिद्धि मे दार्छ- 
निकों के ग्रन्थके ग्रन्थ भरे पड़ हुए है । उस सामान्य सत्य को कौन किस भूमिका तक 
तकं-सिद्ध कर सका है - यह दारं निक विवेचनो मे देखा जा सकता है । इस दष्ट 


से जब दशन अनुभव-सिद्ध निरपेक्ष सत्य की किसी भूमिका को तकं सिद्धकरता ` 


है, तब वह्‌ भी “रहस्य' का कथलन्चित्‌ 'वाद' करता ही है । प्रस्तुत प्रसंग में “रहस्य- 
वाद' राब्द काव्य ओर दशंन के विवेचकों कौ अपेक्षा मूलतः अनुभवी सन्तों के 
श्रनुभूति मात्र वेद्य तत्त्व विषयक (आग्रह, अतिरेक एवं एकांगिता) वदनया 
मत के लिए प्रयुक्त किया जारहाहे। 

“वाद' के साथ जहां तक "रहस्य' शाब्द का व्युत्पर्तिलभ्य एवं पारिभाषिक 
रूप विवेच्यटै, कटा जा सकता कि प्राचीन साहित्य में इसके पर्याय रूप 
मे अनेक शब्द प्रचलित रहे हँ-- गह्य, गोप्य, उपनिषद्‌ तथा रहस्य आदि । 
ऋग्वेद में "रहसू' शन्द का प्रयोग अविवाहिता माताके लिए कियागया है। 
 2139।1 | यों सभी प्रामाणिक शब्दकोशं मे यह्‌ बताया गया है कि “रहस्य शब्द 
से यत्‌ प्रत्यय का सम्बन्ध होने पर "रहस्य" शब्द की निष्पत्ति हई है, जिसका 

अथं है--जो एकान्त मे हृजा हो, गोपनीय या निजेनभव । व्युत्पत्ति को निमित्त 
मानकर ये सव अथं किये जाते है, परन्तु प्रयोग को देखकर यही कहा जा सकता 
है--जो कुछ बुद्धि-बोध्य न हो, वह्‌ “रहस्य! है, उसे सन्तो के अनभव के साक्ष्य पर 
मान लिया जाता हे । क्षेमराज ने प्रत्यभिज्ञा हदय में एक बहुत ही सुन्दर दृष्टान्त 
दियादहैकि बुद्धि से उस तत्त्व को मापलेना उतनादही कठिनिया असम्भवदहै 
जितना अपने ही पेरसे अपनेसिर की छाया । जितनाही पैरिरकीदछाया 
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को नापने के लिए आगे बढ़ेगा, हिर की छाया उसी मात्रा मे आगे बढती जायेगीः। 
इस प्रकार वह॒ "रहस्यमय" तत्त्व सदा-सर्वंदा बुद्धि के लिए दुर्लघ्य ही रहेगा । 
इस प्रकार “रहस्य' केवल वह मूल तत्त्व' ही नहीं है, उसकी अनुभ्रुति का विव- 
रण भी '“रहस्य' है, उसकी प्राप्ति-प्रक्रिया भी ‹रहस्य' है । इसीलिए उसकी अभि- 
व्यक्ति भी लोगों को “रहस्यमयी जान पड़ने लगती है । निष्कषं यह्‌ कि “रहस्य! 
के 'वाद' की परिधि में उस मूल तत्त्व, उसकी अनुभूति, अनुभूति तक पहु चने 
की गुह्य प्रक्रियाएं तथा अनुभूत का अभिव्यक्ति पक्ष, ये सभी विवेच्य हं । 

इसके पटले कि हम रहस्यवाद सम्बन्धी इन विभिन्न पक्षो पर विचार 
करे, इससे सम्बद्ध कुक ओर सामान्य बातों पर विवेचन कर लं । इस सन्दमं में 
सवसे पहला प्रदन यह है कि निम्न जातियों या आदिम मानवमें कुछ ओर इस 
प्रकार की वाते मिलती हैँ, जो सामान्यतः बौद्धिक-संगति नहीं दे पातीं या बुद्धि- 
बोध्य नहीं हो पातीं । मतलब यह किं “रहस्य' को "अबुद्धि-वोध्य' का सवेथा 
पर्याय मान लिया जाय, या उसका कुछ संकोच-विस्तार निरूपित करना आव- 
सयक है । ^रहुस्य' शाब्द का प्रयोग व्यवहार में केवल उसी अथं के लिए नहीं होता 
जो "अबुद्धि -बोध्य' है, बल्कि उसके लिए भी किया जाता दहै जो बुद्धि-बोध्य होने 
पर भी 'गोपनीय' है । कहा गया है कि र यथे: पदेः पिञ्युनयेच्च रहस्यवस्तु" - , 
रहस्य वस्तु को द्वयर्थक पदों से सूचित करना चार्हिए, ताकि उसको गोपनीयता 
बनी रहे । कोई वस्तु एेसी होती है जो स्वतः रहस्य (या अबुद्धि-बोध्य) होती 
है ओर कुछ वस्तुएँ ठेसी होती हैँ जो रहस्य रखी जाती है, क्योकि वे एकान्त कौ 
होती हैँ; उनका सम्बन्ध "रहसि भव' से हुआ करता है । उदाहरणाय, इसी 
प्रसंग के “मूल तत्त्व" (परतत्त्व) को लें । वह्‌ स्वयं अबुद्धि-बोध्य हौनेके कारण 
“रहस्य' है, पर उसको प्राप्त करने की प्रक्रिया ओर उपकरण बुद्धि-बौध्य होने 
पर्‌ भी "रहस्य" या गोप्य माने जाते हैँ । उनकी गोपनीयता ही सफलता का 
आधार माना जाता है । निष्कषं यह्‌ कि "रहस्य" एक तरफ अबुद्धि-बोध्य के लिए 
तो आतादही दहै, दूसरी ओर "बुदधि-बोध्य' के लिए भी आता है । हाँ, यह अवश्य 
है.कि उसका भी सम्बन्ध अन्ततः “रहसि भव' ओर मूल अवृदधि-बोध्य "रहस्य" से 
टीदे। 

जिस प्रकार ‹रह॒स्य' एक तरफ “अबुद्धि-बोध्य' से 'बुद्धि-वौध्य' कौ ओर 
आत्मप्रसार करता है, उसी प्रकार दूसरी ओर "अबुद्धि-बोध्य' के सीमा-संकोच 
द्वारा आत्मसंकोच भी करता है । उदाहरण के लिए जादू-टोना की बातौकोही 
लिया जाय - भूत-त्रेतों के आवेश की बातों को ध्यान मेँ रखा जाय--निरचय ही 
ये अनुद्धि-बोध्य हैँ अन्यथा बुद्धि-बोध्य होने मे वैज्ञानिक ओर इन पर अविश्वास 
रखनेवाले ताकिक भी इनको मान्यता देते ही । पर उन लोगों द्वारा इन सब 
बातों को महत्व न मिलना सूचित करता है कि ये अवुद्धि-बोध्यहँ। फिर भी 
“रहस्यवाद के “रहस्य” की सीमा मे या तो इन्हं लिया नहीं जाता, अथवा (शुक्ल- 
जी के अनुसार) निकृष्ट कोटि का रहस्य कहा जा सकता है । वैसे तौ एक तरफ 
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मधघ्ययुगीन रोजर वेकन तक ने 1488164] 50८65 तक कौ चच कर जादू 
को विज्ञान तक कह डाला है, जबकि दूसरी ओर एवलिन अण्डरहिल ने अपने 
79511615 में जादूविद्या ओर रहस्यवाद को तत्त्वतः भिन्त नहीं माना दहै । पर 
इससे न तो आज समस्त वैज्ञानिक जादू-मन्त्र मे आस्था रखते हँ ओर न 
आध्यात्मिक रहस्यवादी सन्त इसे “रहस्यवाद! ही कहते हैँ । कुमारी अण्डरहिल 
ने एक जगह्‌ अध्यात्म यात्रा कौ चर्चा करते हुए ६४ ा 73810 एवं ५३५ ज 
9511671 जसा विभाग किया है, जो सूचित करता टै कि इनः दोनों मे कितना 
भी साम्य हो, पर साधन या उदेश्य की दृष्टि से महान्‌ अन्तर है । निष्कषं यह्‌ 
कि जिस रहस्य का वाद यहाँ प्रस्तुत किया जा रहाटै, उस रहस्य का मूल 
अथं विदवव्याप्त किवा विङ्वातीत कोई अनुभूति मात्र वेद्य अखण्ड चेतना ही 
है, जो अबुद्धि -बोध्य है । उपनिषदों मे भी कहा गया है-- गुह्य ब्रह्य, अर्थात्‌ वह॒ 
मूल चेतना ही गुह्य या रहस्य है । यह बात दूसरी है कि उससे कथल्चित 'साघंन 
के रूप मे" सम्बद्ध बुद्धि-बोध्य वस्तु भी जौपचारिक रूप से अथवा एकान्त 
प्रयोज्य होने के कारण “रहस्य की परिधिमेलेली जाती हं । | 
जहां तक धमं ओौर रहस्य का सम्बन्ध है, निरचय ही परिचम का एला7ा०7 
भारतीय “घर्म का पर्याय नहीं है । अंग्रेजी के 16118107 शब्द से विभिन्नजातीय 
ईडवरोपासना की प्रणाली का बोध होता है । इसीलिए वहां मानव ओर ईङ्वर के 
बीच का विवास ही धमं कहा-सुना जाता है । अतएव उस दुष्टिसे मत-परि- 
वर्तन या घमं-परिवतन भी हृजा करता है, किन्तु भ।(रतीय दृष्टिसे जो धर्मक 
स्वरूप पर विचार किया गया है, वह॒ कुल तीन दष्टयों से दिखायी पडता ह~ 
तात्त्विक, पारलौकिक तथा एेहिक या व्यावहारिक । तात्त्विक दष्टिसे वर्म वह्‌ 
वस्तु हे, जिसके द्वारा प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूप को धारण किये रहती है, जिससे 
शून्य होकर प्रत्येक वस्तु अपने आपको धारण नहीं कर सकती । वस्तुतः इस दृष्टि 
से (स्वभावः! ही धमं दहे, अतः यहां अधिकार-भेद' की बात कटी गयी हे, इसीलिए 
वहु अपरिवतंनोयदहे। अग्निका धमं दाहूकता या मनुष्य का घर्मं मनष्यता सर्वथा 
अपरिवतंनीय तत्त्व हँ । इस प्रकार समस्त विश्व का धमं वह्‌ तत्त्व है, जिसस्ते 
विव आत्मरूप धारण किये हुए है । जिस प्रकार पिण्डयाशरीरका धारण पिरड- 
गत चेतना से रै, उसी प्रकार .विङ्व या ब्रह्याण्डका धारण विदवगत चेतनासे हे 
विदवव्याप्त चैतन्य से है । यही विशवव्याप्त चैतन्य विद्व का धर्म है । इसी की अन- 
भूति रहस्यानुभूति हं । निष्कषं यह टै कि तत्त्वतः धर्मानुभूति एवं रहस्यानुभूति में 
कोई अन्तर नहीं है, पर मूल घर्मात्मक तत्त्व के अन॒भव साधनों के अर्थंमें "धर्म 
राब्द उत्तरोत्तर अव्यापक एवं संकुचित होता गया । तब उससे रहस्य की एकरूपता 
पर अनेक प्रन उठाये जाने लगे । एेसे ही अर्थो की ओर एेहिक तथा पारलौकिक 
दृष्टयो से संकैत किया गया हे । एेहिक, सामाजिक या व्यावहारिक दष्टिसे उन 
तत्वों के सामान्य या विद्ोष रूपों को धमं कहागया है, जो समाज या विश्व का 
विघ्ारण करते हैँ । अपने सामान्य रूप में वह तत्त्व वैदिक ऋषियों हारा "ऋत 
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कहा गया हे । धमं के इस रूप पर परिचमी चिन्तकं ने भी प्रकाश डाला है । पारः 
लौकिक दुष्टिकोण से अभ्युदय एवं निःश्रेयस के साधनों को धमं कहा गया है । 
इस प्रकार यह धमं अपने तात्त्विकं रूप मं अपरिवतनीय है, किन्तु व्यावहारिकः 
या अन्य रूपो मे परिवतनरील दहै । 

रहस्यानुभूति मे जिस प्रकार की किसी रहस्यमथी सत्ता मे विरवास करने 
जर उसे प्राप्त करने की प्रवृत्ति निहित है, उसका उदय सुदूर पूवं धामिक 
विवासो मे ही दिखायी पड़ने लगता है । पाषाणयुग में ही इस भावना का उदयः 
हो गयाथा। मनुष्य को सभ्य ओौर संस्कृत दशाओं से पूवे बबेरावस्थामेही 
निहित शक्ति का सहज बोध हज था जो भूतवाद के रूप मे दिखायी पड़ता है । 
मनुष्य अपने सम्य ओौर संस्कृत स्तरों पर इस प्रवृत्ति का अनुभतिगत ओर विचार- 
गत परिष्कार करता गया, फलतः रहस्यवाद ने उत्कृष्टतम अनुमूत स्वरूप ओर 
व चारिक स्वरूप उपलब्ध किया । अद्रैतवाद ओर सवेवाद एेसी उत्कृष्ट रहस्या- 
नुभूति की वैचारिक परिणति है । 

प्ररन यह्‌ खडा होता है कि क्या समस्त अव्याख्येय अनुभूतियां एक विशेष 
प्रकार को धार्मिक साघनाकी परिधिमेंही सीमित हैँ? क्यासमस्त अव्याख्येय 
रहस्यमयी अनुभूतियां धामिक साधना काही परिणाम कही जा सकती हैँ? 
उदाह्रण के लिए, शेली (80611९9) की रचनाओं मे जो लोकोत्तर आह्वाद की 
अभिव्यंजना हई है, वह उसकी धार्मिक साधना का यथार्थं परिणाम हैया 
आकस्मिक अथवा कल्पित ? डँ. रामविलास शरमाने बातचीत के सिलसिले 
मे एक वार यह्‌ कहा था करि शेली यथां पर आस्था रखनेवाला कवि है-- वह 
ूठी बात नहीं कह सकता । पर आह््वादमयी जिस अवस्था का उसने वणन 
किया है, उसकी सामान्यतः स्थूल भौतिक भूभिका पर व्याख्या दुरूह है । तथापि 
उन्होने यह कहा था कि इसकी रहस्यनिरपेक्न व्याख्या कीजा सकती है ओर 
भविष्यमे वे करेगे भी । लेकिन इस सन्दमं मे व्याख्या से अधिक मूल्यवान्‌ वस्तु 
हे अनुभवमूलक व्याख्या । यदि उसका वह्‌ व्यक्त आह्ाद सामान्य वैषयिक 
आह्वाद से भिन्न स्तर का है-- वासना की रसात्मक परिणति से भिन्त प्रकार 
हे-- तो उसकी प्रकृति ओर उसके उत्पादक कारण पर भी विचार करना होगा 
ओर बताना होगा कि यह्‌ आह्लाद अहेतुक ओर आकस्मिक कौध के रूप में प्रतीत 
हआ आह्लाद हे या विदोषं प्रक्रियावश ? विज्ञान के इस युगम हर अनुभूत 
वस्तु की बुद्धिगम्य व्याख्या करने का प्रयास कियाजा रहा है, चाहे वह स्वानू- 
भूत हो अथवा परानुभूत । इस प्रवृत्ति का परिणाम है कि रहस्यानुभूति की भी 
मनोवज्ञानिक भूमि पर अनेकं व्याख्याओं को प्रस्तुत करने का प्रयास किया गया 
है । इस प्रकार के प्रयासो से अव तक कौ जिन अव्याख्येय अनुभूतियो की व्याख्या 
सन्तोषकर हो जायेगी, तब तो उसे निरिचत ही "बुदधि-बोध्य' की सीमामेंडाल 
दिया जायेगा जओौर उसकी रहस्यमयता अनावृत हो जायेगी । पर यह्‌ सब भविष्य 
की बात हे ओर 'यदि' गभित है, फलतः विवादास्पद है । अस्तु, कुर ओर भी 
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इस प्रकार की रहस्यमयी अनुभतियों का उल्लेख विदव के विशिष्ट व्यक्तियों ने 
` किया हे, जो सहसा हुई है, जिनके पी कोई धामिक साधना नहीं रही है । इस 
प्रसंग मे हमे उनकी भी चर्चा करनी है ओर यह्‌ देखना है कि क्या रहस्यवाद या 
अबुद्धि-बोध्य समस्त चचिं अपनी पृष्ठभूमि मे घामिक-साधना-सपेक्ष ही है ? 
म. म. गोपीनाथ कविराज ने इस प्रकार के अनेक व्यवितयोंसेवबात कीट ओौर 
समभा है कि उन्हं सहसा कोई रहस्यमय अनुभव हु है 1 अध्ययन-अध्यापन के 
सिलसिले मे वे वातं हम लोगों को भी सुनायी हैँ । उन्होने कहा है कि वाराणसी 
काही एक व्यक्ति था जिसे विदवेरवर गंज किसी कार्यं से जाना पड़ा था वहां 
पहुंचने पर वह देखता क्या है कि विश्वेश्वर गंज कौ जगह कोई एेसा प्रदेडा 
दिखायी पड़ा-जो चेतो से भरा हआ ग्राम्य प्रदेश-सा लगा । वेतो के वीचसे 
जाती हुई एक पगडण्डी भी उसे मिली । उसी पगडण्डी से होता हआ जव वह 
आगे बढ़ा तो उसने देखा कि कोई महात्मा बैठा हुआ है जिसने उस व्यक्ति को 
अनेक वातं वतायीं । इस प्रकार फिर उसकी यह यात्रा जब समाप्त हई तो आगे 
पूनः वही विदवेरवर गंज का स्थान दिखायी पडा । इसी प्रकार कविराज ने अन्य 
भी एसे प्रसंग अनेक सुनाये है, जिनमे सहसा इस प्रकार के लोगों की रहस्यान्‌- 
भूति का प्रसंग आया है । एकं व्यक्ति को सहसा धह अनुभव हुआ कि उसे समस्त 
व्यवधानं को आत्मसात्‌ करता हज एक अखण्ड विदवव्याप्त चेतना का अन्‌भव 
खुले निःसीम आकाश का-सा हुआ । इसी प्रकार परशुराम चतुर्वेदी ने भी अपने 
रहस्यवाद में एेसे अनेक आकस्मिक रहस्यानुभवों का उल्लेख किया है," जिनकी 
पृष्ठभूमि मे कोई धामिक साधना नहीं हे । इस विस्तृत च्चा से क्या यह्‌ निष्कषं 
निकाला जाये कि अनेक अवुद्धि-बोध्य अनुमृतियां विना किसी धार्मिक साधना 
के भी सहसा या अनायास कभी-कभी किसी को हो जाया करती हैया यह्‌ निष्कर्षं 
निकाला जाये कि इस तरह्‌ के अनुभव दिवास्वप्न हँ ओर किसी मानसिक विक्रति 
के परिणाम हं ? फलतः किसी भी पूर्वाग्रह साम्प्रदायिक यारघामिक धारणासे 
निरपेक्षहोकर मनौवेज्ञानिक दुष्टिसे इनके विदलेषण का प्रयास करना चादिएि? 
निद्चथ ही एसे प्रश्नों का उत्तर विना किसी अनुभवाधारित मनोवैज्ञानिक 
विदलेषणके ही देने का यदि प्रयास करता हूं, तो वह्‌ एक पूर्वाग्रह या साम्प्र- 
दाधिक धारणा काही प्रतिफल होगा । इसी प्रकार आज एवे “जातिस्मर' (पूरव 
जन्मों कौ स्मृति रखनेवाले ) मिलते ह, [जनके वक्तव्यो की अभी तक वुद्धि-बोध्य 
व्याख्या नहीं हौ सकोरहै या जो कुछ अदृष्टात्रित साम्प्रदायिक व्याख्या है-- 
धामिक विद्लेषण है--वह सवंस्वीकृत ओौर विरवसनीय नहीं हई है । निष्कषं 
यह कि रहस्यमयी अनुमूति का साधना-लक्ष्य अबुद्धि-बोध्य पक्ष तो रहस्यवादियों 


1. रहस्यवाद । 


2. “रहस्यवादी श्रन्‌भव मनोवेज्ञानिक दृष्टि से विकृत व्यक्तियों की विकृत ईप्साग्रों के प्रक्षेप 
है" जीवन की भ्राध्यात्मिक दृष्टि, पृ. 32 । 
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की, साम्प्रदायिक साधको की, अपनी उक्तियों के आधार पर तो उपलब्ध हें 
ही, पर इस प्रकार के आकस्मिक-अनुमूत-रहस्यमय पक्ष सद्यः दृष्ट-धामिक- 
साधना से निरपेश्न भी देखे-सुने जाते हैँ । इस प्रकार रहस्यवादी प्रवृत्ति को धमं से 
अविच्छेय अनुभूति तो मानादही जा सकता है--अच्ावयि प्रचलित साधनाओं 
ओर साम्प्रदायिक विधियो से स्वतन्त्र रूपमे भी उसका अस्तित्वया संकेत 
मानाजा सकताहै। तभीतोउसेभी सावभौम ओौर सम्प्रदाय से अपरिच्छिन्न 
कहकर उसकी निःसीमताभी सिद्धकीजा सकती दहै । 

इस प्रकार अद्यावधिक विभिन्न धार्मिक या साम्प्रदायिक विधियो के फल- 
स्वरूप साध नाक्रम से उपलब्ध या पूवेतः अनालोचित प्रक्रिया से सहसा भलक 
पड्नेवाली रहस्यवादी अनुभूतियों का अस्तित्व अनुभवियों की शक्ति परही 
आधारित मानाजा सकतादहै। यह भी सम्भव दहै कि बहुत-सी अबुद्धि-बोध्य 
अनुमूतियां कल्पित ओर कृत्रिम हो-- मानसिक विकृति को परिणति हो--इस- 
लिए यहाँ रहस्यवाद के उन्हीं पक्षों पर विचार किया जायेगा--जो परस्परा- 
परसिद्ध अनुभवी सन्तो की उक्तियों पर आधारित हौगा। अनुभवी सन्तो कौ 
उवितयों पर्‌ आधारित रहस्यवाद के विभिन्न पक्षो को ऊपर चार भागों मे विभक्त 
करके कह ही दिया गया है, जो इस प्रकार है--(1) अनुभूत रहस्यमय तत्त्व, 
(2) उस तत्त्व की रहस्यात्मक अनुभूति का व्यौरा, (3) उस तत्त्व की रहस्या - 
त्मक अनुभूतियों को अपरोक्ष करने की प्रक्रिया, तथा (4) उनकी अटपटी 
अभिव्यक्ति । इसके साथ-साथ यह भी स्पष्ट कर दिया गया हे कि मुख्यतः "रहस्य! 
वही है, जो “अबुद्धि -बौध्य' है, जिसे हम अनुभवी सन्नो को उवित्तयों के आघार 
पर अनृदित मात्रकर सकते हैँ । इसीलिए जहाँ एक तरफ हम इस भांति से पाठकों 
को बताना चाहगे कि जो कुछ 'अवुद्धि-वोध्य' है वह सब ‹रहस्यानुभति' के प्रकृत 
विवेच्य रूप का पर्याय नहीं है, क्योकि वहुत-सी निराधार, कल्पित एवं कृतिम 
वाते भी अवुद्धि-बोध्य हो सकती हैँ, वहीं दूसरी तरफ अप्रमुख रूप से “अबुद्धि- 
बोध्य' से सम्बद्ध होने के कारण "बुद्धि-बोध्य' बातोंको भी रहस्यवाद की सीम 
मे विवेचनीय बताना चाहगे । 

मै इस बात पर बराबर जोरदेताआरहाहूं कि इस कृति मे “रहस्यवाद 
दाब्द का प्रयोग 171951101571 के अनूदित रूप मे नहीं किया जा रहा है, बल्कि वह॒ 
एक स्वतन्त्र शब्दके रूप में प्रयुक्त है । इस कृति कौ संज्ञा इसलिए "रहस्यवाद है 
कि इसमें “र उस्य'-विषयक यथासम्भव 'वाद' या विचार है । इस 'वाद' या विचार 
का आधार रहस्यदर्शी सन्तो या अनुभवी लोगों की वाणी है । रहस्यवाद को 
एा51161971 के रूपान्तर के रूपमे न प्रहुण करने के भौ कतिपय कारण हँ । उसमें 
से एक तो यह्‌ है कि यह्‌ रूपान्तर ही भान्तिमूलक एवं भ्रान्तिकारी है । मूलतः यह 
71195116150 रहस्यानुभवी सन्तो का एक भाव हं । 4४ऽ1८ जिस कारण से. 
7155110 है, वह मूल भाव है । “रहस्यवाद' शब्द .इस मूल अथं का संकेत न देकर 
“रहस्य'-विषयक वाद या विचार का संकेत देता है ओरं काव्यालोचन के सन्दभं 
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मे तो एकांगिता, अतिरेक एवं आग्रह-गभित विचारधारा का बोधक हो जाता है) 

“रहस्यमयी' अनुभूति के विषय मे यहां जो कुछ भी विचार प्रस्तुत किया 
जायेगा वह अपने विवेच्य की परिधिमे काव्यकोभीलेनेजा रहा टै । इसलिए 
यहाँ यह भी विचारणीयदहै कि “काव्य' ओर “रहस्य' कामी कोई सस्बन्धहै 
क्या ? क्या कोई एेसी स्थिति भी हे जहाँ कवि! ओर ‹रहस्यानुभवी' एक स्तर 
पर आ सकते हँ ? आचायं रामचन्द्र शुक्ल का विचार है कि काव्य मनोमय कोडा 
को ही अपनी अन्तिम सीमा मानता है--कवि की प्रतिभा मानस-जगतकोही 
आलोकित कर अनुरूप काव्य-सामग्री का ग्रहण करती है ओर एेसा करते समय 
वह्‌ निर्वेयकितक रहती है । इसीलिए वे अत्िमानस' को, (अध्यात्म को काव्य के 
क्षेत्र के बाहर की वस्तु मानते हैँ । शुक्लजी यह भी मानते है, कि मानस-सागर 
मे जो रूप-तरगें उठती ई, वे इसी इद्द्रियगोचर संसारम अपनामूल उत्स रखती 
है । दूसरी ओर भाववादी काव्यचिन्तक हैँजौ कवि मे एक [पा1४ ठरला, 
लोकोत्तर प्रतिभान शक्ति, संकल्पात्मक अनुभूति का अस्तित्व स्वीकार करते है-- 
ओर इसमे वह॒ ज्योति या समता स्वीकार करते जो अतिमानस का साक्षात्कार 
करती है, इसीलिए सामान्य लोगों के लिए उसके प्रातिभ-उद्गार रहस्यमय हो 
जाते है--इसीलिए भाववादी २0181111 कवियों मे इस प्रकार की रहस्यमयी 
प्रवृत्तियां दिखायी पड़ती ह । शेली ओर व्लेक कौ कविताओं मे व्यक्त लोकोत्तर 
आह्लाद एवं रहस्यमयी भावनाओं से कौन अपरिचित दहै ? 

यहाँ कई प्रन खड होते है-- पहला तो यह्‌ कि क्या "कवि" ओर "रहस्यदर्शी 
पर्याय हैँ ? अर्थात्‌ क्या काग्य की मूख्य धारा रहस्यवाद! ही है ? ्रसाद' के शब्दों 
मे "कान्य आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति है ओर वही कान्य की मूख्य धारा है" 
-- क्या यह पक्ष पूर्णतः स्वीकायं है 7 (कवि! ओौर "रहस्यदर्शी' चाहे कभी एक 
बिन्दु पर मिलते हों या सतत--मिलन कौ आन्तरालिक प्रक्रिया क्या है ? अर्थात्‌ 
दोनों के मिलन-बिन्दु तक पटहं चने का साधन ओर प्रक्रिया भिन्न हैँ या अभिन्न ? 
यदि भिन्न हैतो क्या-क्याहे ? ओरभेदहोने परमभी दोनों एक ही जगह क्यों 
पहुंचते हैँ ? जसे रहस्यदर्शी इच्छानुसार अपने ज्ञात प्रयत्न या साघनासे वहां 
पहंच जाता है, क्या कवि भी इच्छानुसार वहां पहु च सकता है ? ` ` "आदि-आदि | 
जाने कितने एसे प्रदन दै --जो एेसे अवसर पर आ उपस्थित होते हैँ । २ 

जहां तक यह प्रदन है कि कवि ओर रहस्यदर्शी पर्याय है निस्सन्देह "नहीं" 
मे इसका उत्तर दिया जा सकता है ओर प्रमाण मे काव्य' को प्रस्तुत कियाजा | 
सकता है । साथ ही कहा जा सकता है कि काव्य का अधिकांश भाग णेसा है-- जहाँ 
कोई रहस्यमयता नहीं है । कवि को (असामान्यदर्शी' अवश्य कहा जाता है, पर 
सर्वथा ‹रहस्यदर्शी' नहीं । यद्यपि कृ लोग तो कवि की 'असामान्यदशिता' से भी 
असहमत हो सकते हैँ । पर इसके पक्ष मे इतना ही कहना पर्याप्त है कि यदि 
'सामान्य' से कृ 'विदेष' काव्यम न होता--तो संसारके 'सामान्य'रूपोंसे 
हटकर काव्य के "असामान्य रूपः की ओर पाठक कुछ क्षण क्यो आकृष्ट होकर 
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रमना चाहता ? इस विवेचन से यह्‌ निष्कषं निकालना कथमपियुक्तिसंगत न होगा 
कि असामान्य' ओर "रहस्य" पर्याय हैँ--अतः "असामान्यदर्शी' कवि “रहस्यदर्शी 
हो सकता है यह्‌ भी अनिवार्यं नहीं --कारण, “असामान्य' का अथं केवल 
काव्योचित "सौन्दययं' से है, 'विशेष' से है, अबुद्धि-बोध्य "रहस्य से नहीं । 

अव, दूसरा प्रन यह्‌ किया गया है 'कवि' ओर ^रहस्यदर्शी-- न हों सवथा 
एक -पर जब भी "कवि" रहस्यदर्शीं की मूमिका पर आरूढ होता है--तब इस 
आरोहण की आन्तरालिक प्रक्रियाक्या टै? मै जहां तक समता हूं--वही 
110111५6 एला की सक्रियता । यह्‌ शक्ति अज्ञातरूप से सहसा उच्छलित होती 
है-- प्रतिमान शक्ति सहसा कौध जाती है ओर कवि 'अतिमानस' की विमूतिका 
साक्षात्कारकरलेता है -- जिसे वह्‌ कभी-कभी अपने शब्दो मे प्रस्तुत करतादहे। 
यहाँ भी एक प्रहन यहु किया जा सकता है कि (71111४८ 2०९४८" जेसी कोई वस्तु 
भी है-- क्या जिसकी भाववादी (10187116) समीक्षकर चर्चा किया करते हँ ? 
इसका उत्तर तौ काव्य के वे असामान्य एवं रहस्यमय अं ही हो सक्ते है--जो 
सामान्य प्रतिभा से सम्भव नहीं हैँ । इसके भी विपक्ष में कहाजासकतारहैकिवे 
श्रंरा निर्थंक हैँ ओर जानब्रूफकर अपनाये गये हँ-- इस कूतकं का समुचित उत्तर 
तो वही समथं सहूदय या समीक्षक दे सकता है जो उस काव्य के माध्यम से कवि 
की मूल काव्यचेतना या प्रतिभाका साक्षात्कारकर लेता है । साहित्य अनुभूति 
जगत की वस्तु है - शुद्ध तकं-वितकं से एक निणंय लेना यहाँ कठिन ही है । "कवि 
एवं (रहस्यदर्शी' मे-- इसीलिए एक साम्य की आधार मूमि यह भीदहै कि दोनों 
अनुभूति जगत्‌ के प्राणी हें । इसीलिए कभी रहस्यदर्शी कवित्व की मूमिका पर 
ओर कभी कवि रह॒स्यदर्ी की भूमिका पर आ जाता है--कभी कवि रहुस्यदर्ी 
हो जाता है ओर कभी रहुस्यदर्शी कवि। 

इस विवेचनके आलोकमें मै उसअतिवादीछोरके भी विपक्षमें हूं--जो यह्‌ 
मानता है कि काव्य एकमात्र रहस्यमयी अनुभूतियों की ही अभिव्यक्ति का क्षत्र 
है । आचाय शुक्ल भी यह मानते हैँ कि रहस्यमयता यदि काव्य की एक प्रवृत्ति- 
विरोष बनकर रहना चाहती है-- तो उन्हँ कोई अड़चन नहीं, पर शुक्लजी काव्य 
की प्रकृत मूमिमे रहस्यमयता के जिस पश्च को ग्राह्य मानते हैँ--वह है स्वाभा- 
विक जिज्ञासा प्रसूत रहस्यमयता--जो प्रायः आंखों को सीमित करनेवाले 
क्षितिज, जीवन के ओर-छोर जसी जन्म-मरण की दीवालो, गगन मे अनन्तानन्त 
विखरी हुई तारिकाओं को देखकर उत्पन्न होती है । कवि में [71111४९ ए०णल 
की सत्ता माननेवाले इससे अगले स्तर की रहस्यमयता को भी काव्य में ग्राह्य एवं 
सम्भव मानते हे । 

विवेच्य "रहस्यवाद" के इन पक्षों पर विचार कर लेने के परचात्‌ सम्प्रति, यह्‌ 
देखना है कि इसके कतिपय अवान्तर स्वरूप-भेद भी सम्भव है या नहीं ? “रहस्य- 
वाद! का वर्गीकरण य। प्रकारनिरूपण विभिन्न आधारो पर कियागयादहै। 
कतिपय विवेचकों ने दिदा-भेद के आधार पर पूर्वी रहस्यवाद एवं परिचमी 
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रहस्यवाद-जेसा भेद किया है तो कुरेक गवेषकोंने धर्मभेद के आधार पर 
क्रिदिचयन, सूफी, हिन्दू, बौद्ध आदि प्रभेद स्वीकृत कयि हुं । 

“रहस्य' राब्द अपने मुख्यरूप मे अवुद्धि-वोध्य "मूलतत््व' के लिए प्रयुक्त माना 
गया है, पर लाक्षणिक रूप मे उसकी प्राप्ति के गोपनीय (साधनो तथा तज्जन्य 
आन्तरालिकं “अनुमूतियो' के लिए भी स्वीकृत हुआ दहै 1 रूडाल्फ आटो प्रमृति 
कतिपय पाइचात्य विद्वानों ने “मूलतत्त्व' को दृष्टि से भी ^रहस्य' को पपूर्वी' ओर 
परिचमी'-- दो वर्गो मे विभक्त किया है--पर इस दृष्टि से वर्गीकरण सम्भव नहीं 
है । कारण यह है कि वह्‌ मूलतत्त्व अपनी चरम प्रकृति मे 'निविदेष' है ओर वर्गी- 
करण "विशेष! के ही आधार पर हुआ करता है 1 फलतः प्रत्येक देश ओर कालका 
रहस्यवाद मूलतत्त्व" की दृष्टि से अविभाज्यहीरहादह ओर इस रूपमे उसकी 
सावभौम एकरूपता ही स्वीकार कौ जानी चाहिए । अपने लाक्षणिक रूप में अर्थात्‌ 
'साधन' एवं 'आन्तरालिक--रहस्यमयी अनुमूतियो -- के अथं मे अवश्य ही रह्स्य- 
वाद के विविध ख्य बताये जा सकते हैँ । सामान्यतः यहू दियो से क्रिरिचयन की ओर 
क्रिदिचयन से हिन्दुओं की साधन प्रणालियां भिन्न-मिन्न ही होगी । इसी प्रकार 
इन सबसे बौद्धो एवं सूफियों की साधन प्रक्रियाएं भी भिन्न-सिन्न हैँ । काल की 
दृष्टिसे भी देखं तो प्राचीन (ओौपतिषद आदि) रहस्यवाद से मध्यकालीन 
(सन्तो के) रहस्यवाद की भी वुं आन्तरालिक विशेषताएं लक्षित होगी । प्रत्येकः 
देश के रहस्यवादी .वाड्‌मय मे साधन ओर तज्जन्य अनुभूतियों काह्वला मिलेगा 
-- भले ही उनका रूप भिन्न-भिन्न हो । इस आधार पर रहस्यवादकेदोरूप 
-- साधनात्मक एवं अनुभवात्मक-- सवत्र मिलेंगे । इन दो रूपों के अत्तिरिक्त 
एक वह रूप भी है-- जिसमें अज्ञात के प्रति स्वाभाविक कौतुहल ओौर जिज्ञासा 
काभाव व्यक्त होता रहता है। पफ़्जर आदि अन्य मनीषियो ने सभ्यता के विकास 
के आधारपर भी "रहस्यवाद के विभिन्न आकार निदिष्टक्यिरहै। उनलोगों का 
कहना है कि सभ्यता के विकास तीन अवस्थाओं से गुजर रहे हँ जादू, धर्म एवं 
विज्ञान । प्रत्येक स्तर पर रहस्यवाद कौ व्याख्या बदलती रहती है । इन लोगों के 
अनुसार अपने आरम्भिक रूपमे रहस्यवाद का प्रयोग [ समाज विज्ञान यानृविज्ञान 
मे ] जादू-टोने आदि के अध्येताओं की दृष्टि से सामूहिक भय-विइवास के अर्थ में 
हुआ करता था । धमं ओर धर्मविज्ञान के दूसरे स्तर पर इस शब्द का प्रयोग उस 
अथं मे जिसका ददान हमें सन्तकाव्यो मे मिलता है । तीसरे स्तर पर विज्ञान कै 
क्षेत्र में विशेषतः मनोविज्ञान ओौर उच्च भौतिक विज्ञान तथा गणित विज्ञानके 
अन्तगेत सापेक्षवाद श्रथवा क्रान्तुम आदि की चर्चा मेभी आज “रहस्य' राब्दका 
प्रयोग किया जाता है । उक्त तीन स्तरोमेसे प्रथम स्तर में मानव अपनी शक्ति 
को असीम समता है ओर प्रकृति पर्‌ नियन्त्रण करना चाहता है । द्वितीय स्तर पर 
उसे अपनी शक्ति मे विदवास नहीं रह्‌ जाता ओर प्रकृति कोया उसकी तहमें 
विद्यमान किसी अदृश्य दाविति पर आश्रित होने लगता है-- यहाँ तक कि आत्म- 
समर्पण की मूमिका तक पंच जाता है । इन लोगों के अनुसार तृतीय स्तर वह है 
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जहाँ पुनः मानव विज्ञान के सहारे प्रकृति पर अधिकार करने लगता हं । 

परन्तु जहाँ तक सच्चे रहस्यदशियों का सम्बन्ध है-- वे “रहस्य' शब्द का 
प्रयोग इन विभिन्न भूमिकाओं पर स्वीकार नहीं करते । उनका तो विश्वास 
है कि संसार ओौर उसकी प्रगति का परिवतंनशील स्वरूप चाहे जितने स्तरों 
पर बनता-विगडता रहे--पर उसकी तह मे निहित रहकर उसको परिचालित 
करनेवाली चैतन्यरावित सदा एकरस रहती है जौर चंतन्यशक्ति अपनी समग्रता 
मे मनुष्य की बुद्धि-बोधिसे सर्वथा परे की वस्तु है । यही चैतन्यराविति “रहस्यः 
तत्तव है । जादू विज्ञान के रहस्य से इस रहस्य कौ प्रकृति सवथा भिन्न हे । 
ऊपर अण्डरहिल आदि के विचारो के आलोक मे यह्‌ दिखायाहीजा चृकादहै 
कि जादू-टोना ओर रहस्यवाद में पर्याप्त अन्तर हे । निष्कषं यह कि सच्चे रहस्य- 
दरी इस विचार से सहमत नहीं है कि "रहस्य' को व्याख्या सम्यता-विकास के 
स्तर-मेद से विविधरूपकी कीजा सकती हे। 


निष्कषं 

(1) प्रस्तुत कृति मे "रहस्यवाद" शाब्द को 71#51101971 का रूपान्तर नहीं, 
प्रत्युत स्वतन्त्र शब्द माना गया है । इसमे ^रहस्य' ओर 'वाद'- दो स्वतन्त्र 
राब्दों का योगं स्वीकार किया गया हे । 

(11) "रहस्य' शब्द का मुख्य अथं उस 'चरर्माचन्मय तत्त्व' को माना गया 
है--जो रहस्यदशियों के अनुसार शुद्धेस्तु परतः --बृद्धिसे परे है--अवृद्धि- 
बोध्य है । यहीं यह भी समना चाहिए कि जो कु अबुद्धि-बोध्य है--वह सभी 
“रहस्य की सीमामें नहीं है ओरनतो इस कृति में वेसा समभाही गया है । 

(111) रहस्यदशियों के कथन के आधार पर लाक्षणिक रूप में “रहस्य' उन 
तत्त्वदङं नोपयोगी साधनों के अर्थं में भी स्वीकार किया गया है--जिसे "बुद्धि- 
बोध्य' होते हृए भी 'गोपनीय' माना गया है । ये साधन ओरं प्रक्रियां "रहसिभवः 
है --अतः ‹रहस्य' कही गयी हे । 

(1५) 'मूलततत्व' ओर उसकी "प्राप्ति-प्रक्रिया' को ही नहीं, प्रत्युत अध्यात्म- 
मात्रा के कतिपय "आन्त रालिक अनुभवो! को भी "रहस्य' माना गया है । रहस्य- 
दशियों की कृतियों मे अनेक आध्यात्मिक ठहरावों का उल्लेख मिलता है -जो 
सवंसामान्य के लिए रहस्य हें । 

(+) इस प्रकार ‹रहस्य' वही नहीं दै जो स्वभावतः रहस्य (अवुद्धि-बोध्य) हः 
बिक रहस्य वह भी है जो स्पष्ट होने पर भी गोपनीय रखा जाता है । 

(श) "वाद" शब्द का प्रयोग निराग्रह, निर्रान्त, पू्णंतोन्मुखी एवं तात्त्विक 
कथन करे अथं मे किया गया है- जिसके मूल मे अखण्डानुभूति ओर तत्त्वदन 
निहित है । भारतीय परस्परा में यह्‌ शब्द यद्यपि तत्त्वोन्मुखी विचार-प्रणाली के 
लिए रूढ दै, परन्तु इस सन्दभं मे उसे केवल अनुभव-प्रकाशक कथन के रूप ६ 
ही लिया गया है । यह्‌ अनुभव-प्रकाशन विचारोन्मुखी भी हौ सकता है ओर 
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भावोन्मूखी भी । इसके साथ-साथ यह भी ध्यान रखने की बात है कि यह कथन 
या वाद अपनी शक्ति में सीमित है--श्रतः 'असीमः' का प्रकाशन एक सीमा तक 
ही कर सकता है अर्थात्‌ शब्दात्भकवाद ‹रहुस्य' का संकेत भर दे सकता टे, पूणे 
प्रकाशन नहीं कर सकता । 

इस तरकार इन बातों को ध्यान में रखकर रहस्यवाद की परिभाषा इस 
प्रकार दौ जा सकती है--“रहस्यवाद रहस्यदशियों का वह सांकेतिक कथन या 
वाद है--जिसके मूल में अखण्डानुभूति ओर तत्त्वानुभूति निहित है |“ इस प्रकार 
रहस्यदशियों के इस वदन या वाद का विषय ^मूलतत््व' भी हो सकता दे ओर 
तत्त्वोपलब्धि कौ 'प्रक्रिया' भी । इसके साथ-साथ अन्यान्य आन्तरालिक रहस्यमयी 
आध्यात्मिक अनुभरुतियां भी अभिव्यक्ति पा सकती हैँ । फलतः ^रहस्यवाद' की 
सीमामेंये तीनों पक्ष प्रमुख रूप से विवेच्य हैँ । आनुषंगिक रूप मे इनकी विल- 
क्षण अभिव्धंजन प्रणाली की भी विवेचना अपेक्षित है । अगले चार अध्यायोंमें 
कमराः इन्हीं पक्षों को निरूपणा प्रस्तुत की जायेगी । 





























प्रनुभ्रूत (रहस्य) तत्त्व का स्वरूप 


रहस्यं- प्रमाणादयप्रवृत्त : सवंजनागोचरं प्रमातुमात्रसत्तत्वं परं तत्त्वम्‌ । 
[प्रमाणादि की प्रवृत्ति के अभाव में, सवंजनों के अगोचर, प्रमाता मात्र सतत्त्व 


जो परमतत्त्व है, वही "रहस्य' हे । | 
- तन्त्रालोक, जयरथीटीका, पृ. 97 


रहस्यवाद कै स्वरूप ओर प्रकार पर दृष्टि निक्षेप करने के अनन्तर सम्प्रति, यह्‌ 
विचारणीय है कि भारतीय रहस्यदशियों ने 'रहस्य' का स्वरूप अथवा अनुभूति- 
वेद्य रहस्यमय तत्त्व का स्वरूप किस प्रकार निरूपित कियाहै । वेदों मे उस 
रहस्यमय अद्रयात्मक तत्त्व क{ विभिन्न स्थलो मे संकेत मिलता है । इन संकेतों 
का उपवृंहित रूप उपनिषदों मे द्रष्टव्य है । उपनिषद्‌ के व्याख्याकारों नेउसे 
सत्‌", “चित्‌' ओर आनन्दमय" बताया है ओर कहा है कि यह उस गुह्य तत्त्व का 
“स्वरूप लक्षण” है । सृष्टि करा निर्माण, स्थापन जौर संह॒रण-जँसी क्रियाओं का 
कतंत्व उसका तटस्थ लक्षण है । उपनिषदों के अद्रेतवादी व्याख्याकार शंकर ने 
उसे निविशेष भौर अद्रैत-तत्तव के रूप मे प्रतिपादित किया है । किन्तु भक्तिमार्ग 
वैष्णवों ने स्वयं द्वैतवादी भूमिका पर प्रतिष्ठित होकर उसके "सविशेष" ओर सगुण 
रूप का सबल प्रतिपादन किया है । विरिष्टाद्रैतवादी उस गृह्य अद्ैेत तत्त्व को 
चित्‌ ओर अचित्‌ जैसे विशेषणो से विशिष्ट बताते हैँ । शुद्धाद्रैतवादी शंकर 
की भांति उस अद्वैत को “माया शबल" न कहकर “शद्ध! प्रतिपादित करते हैँ । 
इसी प्रकार दैत, अद्वैत एवं अचिन्त्य भेदा-भेदवादी दाशेनिकों ने उस गृह्य तत्त्व 
को किसी-न-किसी प्रकार सविशेष" ही कहना चाहा है । 

वेदों मे आस्था रखने वाले अन्य आस्तिक दाशेनिकों में उत्तरमीमांसा अर्थात्‌ 
वेदान्त-दशंन के मनीषियों का विचार ऊपर स्पष्ट क्रिया गया है । पूवे-मीमांसा 
वेदों के कमेकाण्ड को ही महत्त्व देती है, इसीलिए उपनिषदो में प्रयुक्त “सिद्ध ' 
वाक्यो वारा अटपटी शली में संकेतित उस रहस्यमय तत्त्व को वह प्रायः उपेक्षित 
करती है । 'सांख्य' ओर 'पातंजल' में सेङ्वर-सांख्य ओर पातंजल देन उसपरम 
तत्व को ईङवर के रूप में चिन्मय बताते हैँ । वेदान्तियों की भांति वहं तत््व- 
चिदानन्दमय नहीं, केवल “चिन्मयः कहा गया है । आनन्द को वहाँ प्राक्त ( सत्त्व 
गुण) विकार माना गया है । ताकिकों के यहाँ मुक्त दशा मे आत्मा की स्थिति 
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जडङ़ात्मक-सी कही गयी हे । इसीलिए श्रीहषं ने गौतम का उपहास करते हुए उन्दँ 
(गो तम" कहा है । इन आस्तिक दशं नों के अतिरिक्त नास्तिक दर्शनों में, वेद पर 
आस्था न रखनेवाले नास्तिको में जन दाशेनतिक जीवात्मा की वात करते है पर 
उसे जीवघारी के स्थूल शारीर के अनुसार 'मध्यम-परिमाण' का मानते है 1 हीन- 
यानी बौद्ध दाङंनिक तो नँ रात्म्यवादीके रूपमे प्रसिद्धहीहै। चावकोंनेतोशरीर 
को ही आत्मा कहा है । इस प्रकार रहस्यमय आत्म तत्त्व के स्वरूप के विषय में 
प्रकट को गयी इन धारणाओं को कतिपय विवे चक परस्पर अत्यन्त विरुद्ध न मान- 
कर भ्रूमिका-भेद के अनुसार समन्वित करते हँ ओर सवे ऊँची तथा परिनिष्ठित 
भरुमिका आत्मा के ‹निविडेष' तथा अद्रैत-रूप' को ही कहते ट । गह्य तत्त्वके 
सम्बन्ध मे दाशनिकों की इन समस्त विवेचनाओं का मूलाधार भारतीय रहुस्य- 
दरियों कौ अनुभरति्ां ही हैँ । इन अनुभ्रूतियों की अभिव्यविति करते हए उसकां 


निरूपण एते परस्पर विरोधी विशेषणो से हृभा है कि भूमिका-भेद से उसके 


स्वरूप के सम्बन्ध में कुछ-न-कुछ आधार सबको मिल ही गये है । 

इस नंगमिक' ओर नास्तिकः धारा के अतिरिक्त उस गृह्य तत्तव के अनुभूत 
रूप का निदंश हमें 'आगमिक' वाङ्मय मेँ भी मिलता है । उत्तरोत्तर यह धारा 
इतनी प्रभावशालिनी होती गयी कि बौद्ध, जन, दोव एवं वैष्णव -सभी सम्प्रदायो 
ने इसे आत्मसात्‌ किया । इस धारा की सवे प्रमुख विशेषता यह थी कि इसमें 
मूलतत्त्व को !शक्िति' संवलित स्वीकार किया गया है --यहाँं का अद्रय (द्रयात्मकः 
हे-- यहां "मूल तत्त्व' ऋणात्मक तथा धनात्मक का एकीकृत रूप, शक्ति तथा 
शक्तिमान का समरस रूप ओर एक ही साथ सस्पन्द तथा निःस्पन्द, सक्रिय एवं 
निष्क्रिय है । मूलतत्त्व का शक्तिमय पक्ष ही धनात्मक, सस्पन्द, क्रियामय एवं 
गतिसम्पन्न है । ये अद्रयी आगमिक अद्वैत वेदान्तियों के निविशेष ब्रहम को वित 
रून्य होने के कारण "शान्त ब्रह्म' कहते हँ ओर अपने को "पूणं ब्रहावादी' मानते 
हैँ । अद्रेत वेदान्तियों की मायात्मिका रदाकिति जड है -जो अन्ततः "अनिर्वचनीय 
ओर 'निवत्यं' कही गयी है, पर आगमिकों कौ शविति या महामाया चिन्मयी है-- 
जो मूलतत्त्व की अपनी स्परूपभरूता है । 

इस प्रकार रहस्यद्ियों ने जिस मूल रहस्यात्मक तंत्वका साक्लात्कार 
किया है उसका दुष्टि विष से स्पष्टीकरण दाशंनिक लोग किया करते है 
यद्यपि उसे भी एक तरफ शब्द की सीमाओं ओौर दूसरी ओर प्रकाइय तत्त्व की 
असीमता को देखकर अपर्याप्त ही कहा जा सकता है तथापि दानिकों ने जो 
कुछ कहा है, उसके अनुसार यही कहा जा सकता है कि ओपनिषद धाराके 
प्रतिष्ठित अद्रैतवादी शंकराचायं उस मूलतत्त्व को द्वैत विरोधी, अद्वयात्मक मानते 
है, जब कि आगमिक रहस्यधारा के दां निक अथवा सिद्ध सन्त उसे इयात्मक 
अद्रय स्वीकार केरते हें । 

यह्‌ तान्त्रिक या रहस्यमयी धारा कैव, शाक्त, वैष्णव ओर बौद्धो को प्रभा- 
वित करती हुई मध्यकालीन सन्तो, साधको, सिद्धं एवं आधुनिक कवियों तक 
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परिव्याप्त लक्षित होती ह । आगमिक सव ओर शाक्त उ्छृष्ट भ्रुमिका पर श्ुल- 
तत्तव को शिव ओर शक्ति-जैसे दो चिन्मय तत्त्वों का समरस सूप मानते हँ । उन 
दो तत्त्वो मे जो चिव का प्राधान्य स्वीकार करते है वे शैव ओर जो शक्ति का ब्राान्न 
स्वीकार करते है वे शाक्त कहलाते है । पाञ्चरात्र-जसी आगमानुसारी वैष्णव 
धारा में भो विष्णु ओौर लक्ष्मी नाम से उन्हीं दो ऋणात्मक ओर धनात्मक 
निःस्पन्द ओर सस्पन्द तथा शान्त ओर सक्रिय तत्त्वों का अभिधान हृ हे । बौद्धो 
की धारा जब तक अर्थात्‌ प्रथम चक्त प्रवर्तन तकं आगमो के प्रभाव मं नही आयी 
थी, तव तक वह मूलतत्त्व या तो अपनी अवक्तव्य प्रकृति के कारण भगवान बुद्ध के 
हारा सम्यक्‌ रूप से अव्याख्यात दी र्हा, अथवा दार्हनिकों द्वारा विज्ञानमय ओर 
चतुष्कोटिविनिर्मुक्त शून्यात्मा कहा जाता रहा, किन्तु सम्प्रति एक ओर आधूनिक 
चिन्तको की एेसी विवेचना्ँ मिलती है, जो विभिन्न उद्धरणों से यह प्रतिपादित 
करती हँ कि वौद्ध वाङ्मय में एेसे अनेक प्रमाण है जिनके आलोक मे यह्‌ सिद्ध 
कियाजा सकता है कि बौद्ध भी भूल रहस्यमय तत्त्व को उन्हीं विशेषताओं से 
संकेतित करते है जिनसे ओौपनिषद धारा कं अनुयायी रंकराचार्यं आदि आधुनिक 

न्तक ओर प्राचीन अनुशरुतियां दोनों ही शंकराचायं पर स्वतः बोद्ध प्रभाव 
मानते है । शंकराचाययं मे ओौपनिषद जौर बौद्ध धारां ही नहीं; तान्त्रिकघारसा 
काभी योग होने से पूरी त्रिवेणी बन गयी है । द्वितीय या तृतीय धर्मं चक्र प्रवतेन 
मे वोद पर तान्त्रिक प्रभाव बहुत ही स्पष्ट होने लगे, विभिन्न प्रकार को 
वितां भी कल्पित होने लगीं । महायानियों की प्रज्ञा पारमिता एेसी ही शक्ति 
रूपमे कही गयी दहै) 

बौद्ध धारा की चरम परिणति तान्तिकरूपकी मानी जाती दे, जिसके 
अन्तर्गत वज्रयान, सहजयान ओौर कालचक्रयान कौ मुख्यतः गणना की जाती हे) 
इस रूप मे पल्लवित बौद्ध धारा के अन्तर्गत चरम सत्य का निर्वचन आगमिक 
धारा के अनुरूप किया गया मिलता, हे । सरहपाद ने परम पद' का स्वरूप निदिष्ट 
करते दए अनेकशः कहा दै कि वह तत्त्व "मायामयः है : 
““ुद्धि विणासइ मन मर्द ॒तुहइ जहां अहिमाण । 
सो माम परमपउ तहि कौ वज्ज भाण ।' (61) 

वह्‌ परम पद या चरम सत्य (मायामयः हे । प्ररम पद को मायामय माननेवाला, 
भव एवं निर्वाण को एक कहनेवाला, चित्त के ही सहज रूप को साध्य बनाने 
वाला तथा संसार को हेय न कहनेवाला सिद्ध -मत शांकर अद्रयवादी विचारधारा 
के अनुरूप न पड़कर आगमिक विचारधारा के ही अनुरूप पड़ सकता ह । ऊपर 
आगमिक दुष्ट को "सत्य! के विषय मं स्पष्ट करते हुए कहा ही गया है कि उसे 
माया से एकरस या मायामय माना गया है --वही दृष्टि सरहपाद की उक्तिमें 
स्पष्ट की गयी है । आगमिकों की भांति यहाँ पञ्च स्कन्धो के अधिष्ठाता-देव के 
रूप में पांच ध्यानी बुद्धो की कल्पना की गयी जौर सवके साथ एक-एक शक्ति को 
भी स्थिति मानी गयी । यहाँ यह्‌ भी माना गया कि चित्त का सहज रूप बोधि! मे 
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प्रतिष्ठित "चित्त' है- जिसे 'बोधिचित्त' कहा जाता है । यही निज स्वरूप है-- 
जो अद्टयात्मक है । यह “अद्रय द्वयात्मकं हे ठीक उसी प्रकार जैसा कि आगमिक 
दृष्टि से चरम सत्य का निरूपण करते हए कहा गया है । इस अद्वयात्मक 'बोधि- 
चित्त" के दो पक्ष है शून्यता ओर (करुणा' अथवा श्रज्ञा' ओर 'उपाय' । कहा 
ही गया है--“शून्यताकरुणाभिन्नं बोधिचित्तं तदुच्यते । तान्विक बौद्धो मे “युग- 
नद्ध इसी समरस रूप का प्रतीक है । चरम सत्य के स्वरूप के सम्बन्ध में रहस्य- 
दशी गौद्ध सिद्धो का यह्‌ आगम-सम्मत आसख्यान है । आगमिक धारणा है कि 
चित्‌ ही संकुचित भरुमिकरा में “चित्त' है ओर परिशुद्ध मौर भूमा की भूमिका में 
चित्त्‌ सहज रूप । अतः बौद्ध सिद्धं की भी यह धारणा कि बोधि नें प्रतिष्ठित 
“चित्त' ही, सहज स्वरूप है--आगमानुकूल ही जान पडता है । काण्हपादने चरम 
सत्य या निजदेह का आगम-सम्मत रूप निदिष्ट करते हए यह्‌ कहा है : 
“निअ देह करुणा शुन में हेरी ।" 
उसी चरम सत्य का वणेन लुरईदपाद ने भी इन शब्दों मे कियाहै : 
भाव ण होइ अमाव ण जाइ । अइस संवोहे को पत्िआइ्‌। 
लू भणडइ्‌ वर दुलक्ख॒ विणाणा । तिञअ धाए विलसइ्‌ उह लोगणा । 
जाहिर वाण चिल्ल र्व ण जणी। सो कडसे आगम वें वाणी । 
कहि रे किसभणि मइ दिवि पिरिच्छा । ऊदकं चाँद जिम साच नमिच्छा।। 
अर्थात्‌ जर्हां भाव भी नहीं होता ओर अभाव भी नहीं जाता--एेसे सम्बोधि चरम 
सत्य कौ अनुभूति पर कौन संसारी विर्वास करेगा ? लूर्दपाद काविचारहिकि 
यह विज्ञान बहुत ही दुलंक्ष्य है --यह तीन धातुजं में विलासं करता है - किन्तु 
इससे भिन्न॒ किसी अन्य उदेश्य की प्राप्ति यहाँ नहीं होती । जिस तत्त्व का कोई 
वणे, चिल्ल, रूप नहीं जाना जाता--तो फिर भला आगम, वेद उसकी व्याख्या 
क्या कर सकगे ? किसके सम्बन्ध में क्या कहकर हम उसके सम्बन्धमें की गयी 
जिज्ञासा का समाधान करगे ? जल के चन्द्रमा को सत्य भी नहीं कहा जा सकता 
ओर मिथ्या भी नहीं कहा जा सकता । 
इस तरह ओौपनिषद रहस्यदशियों की भंतिये सिद्ध भी उस ततत्वको 
अवाङ्‌्मनोगोचर बतति हैँ । उसका वणन संस्कार के पदार्थो के लिए प्रयुक्त किसी 
भी शब्द से करनेमेवे अपने को असमथं पातेहैँ। वे उसे भावात्मक कहया 
अभावात्मक-- कुछ समभ नहीं पाते। आगमोमेभी इसी प्रकारके परस्पर 
विरोधी अथं के बोधक शब्दों हारा उस चरम सत्य का वर्णन प्रस्तुतकिया गया है । 
वह सगुणभी ह, निर्गुणभीदहै गौर न सगुणहै न निर्गृण। वह जैसा है-वैसाहै। 
शब्दो कं दवारा उसका स्वरूप निरूपण करना संसार को धोचेमे डालना है। 
इसीलिए तौ उस तत्त्व को रहस्यमय कहा गया है । रहस्यदर्शी इसी स्वरूप का 
वाद प्रस्तुत करते है--पर कर नहीं पाते । उसे गंगे कं गुड़ के आस्वाद की भांति 
मन ही मन अनुभव करते हैँ । 
नाथ सिद्धो की उक्तियों में भी उस रहस्यमय तत्त्व का स्वरूप स्पष्ट करने 
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मे एेसी ही असमर्थता दिखायी पड़ती है । वे न उस तत्त्व को दवैतमय कह पाते हैँ 
न अद्रंतमय-- बल्कि कभी-कभी उसेद्वेताद्रैत विलक्षण तक कह गये हैँ। इनः 
लोगों ने द्वैत अथवा अद्रैत--किसी भी मत को पूणे सत्य नहीं माना है-- परः 
साथहीयह्‌भी स्मरणीयदहैकि इन दोनों पक्का खण्डन भी नहीं कियाहै। 
जलन्धरनाथ ने "सिद्धान्तवाक्य' में इन नाथपन्थियों के अभिमत को प्रकट करतेः 
हए कहा दै - | | 
"तं वाद्रैतरूपं दयत उत परं योगिनां शंकरं वा 1“ 

ये लोग उनलोगोंके विरोधी हैँजो जडात्मक शरीर ओर चिन्मय परतत्त्व को 

सवथा विरुद्ध मानते । ये लोग काय का भी चिन्मयीकरण करते हँ ओर अन्ततः. 

(सामरस्य' (पिण्डपदसामरस्य), की बात करते हैँ । 'सामरस्य' का यह्‌ सिद्धान्तः 

नाथो को आगमिक धाराका ही अनुयायी कहता हे । 

महारणष्टरमे नाथ धारा ओर भागवत धाराका अद्म्‌त समरसीकरण 

'वारकरी पन्थ' मे मिलता है। वारकरी मत के विशेषज्ञ दाण्डेकर का कहना कि 
ये वारकरी जहाँ एक ओर नाथ धारा के ^नादतत्त्व' परबल देते है वहाँ 
दूसरी ओर भागवत धारा के अनुसार सगुणोपासना द्वारा नि्गण प्राप्ति को लक्ष्य 
मानते हैँ । (नाद' का सम्बन्ध कुण्डलिनी-जागरणसे है ओर कुण्डलिनी-जागरणः 
मे उपयोग "भक्ति" का ह । भवित का आलम्बन 'सगुण' है--जो "विट्ठल' भी 
है ओर "गुरु" भी" । वस्तुतः “ईङवरो गुरुरात्मेति मूतित्रय विभागिने में बहुत 
सही कहा गया है कि ईइवर गुरु ¦ एवं आत्मा. तत्त्वतः एक ही है-- केवल मू्तिभेद 
| भर (ऊपरी) दहै। इस प्रकार भक्ति दवारा कुण्डलिनी-जागरण ओर परिणामतः. 
नाद साक्षात्कार के द्वारा गुणातीत दशा की प्रगति-- मूलतत्त्व की प्रगति है।. 
इसी वारकरी सम्प्रदाय के नामदेव महाराष्ट में विटुला' के उपासक भी प्रसिद्ध 
हैँ ओर दूसरी ओर उत्तरी भारत को यात्रा करने पर सामयिक परिस्थितियों कोः 
देखते हए मूतिपूजा का खण्डन कर एक सीमित रूप में निगुंनियों कौ सन्त धाराः 
का सूत्रपात भीकरतेहं। 

निर्गनियाँ सन्त धारा या निर्गुण धारा कौ चतुष्पाद प्रतिष्ठा का श्रेय कवबीर-: 

दास कोही दिया जाना चाहिए-- कारण, इस धारामें सगुण के खण्डन काजो 
प्रवलतम स्वर मुखर है उसकाश्रेय वारकरी कं नामदेव की अपेक्षा सन्त 
कृबीर को ही देना उपयुक्त है । कबीर ने जितना खृलकर अपने राम ओर कृष्णः 





1. नौबत बाजे गगन में बिन बादल घन गाज । 

महल विराजं परमगुरु दरिया के महाराज 126 वही, पृ. 53 
2. दरिया निरगृण नाम है सरगूण सतग्‌रु देव। 

ये सुमिरावे रामकोवो है ्रलख श्रभेव ।131 श्री रामसनेही भ्रन्‌भव ्रालोक, पृ. 76. 
3. किसको निन्दुं किसको वन्द, दोन्‌ पल्ला भारी । 

निरगृणतो है पिता हमारा, सरगृण है महतारी 1125 वही. प. 79 

इसमे सगृण का खण्डन नहीं है । | 
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को "ददारथ-सुत' ओौर 'नन्दसुत' न होने पर बल दिया है-- उतना क्या अंडातः भी 
इस प्रकार का स्वर पहले मुखर नहीं था । आवश्यकता भी नही थी । जौर तो 
ओर अद्वेतवादी भी अधिकार-मेदवर क्रम-मूक्तिके लिए सगुणोपासना का विधान 
करते है । दूसरा अन्तर यह्‌ भी हो सकता है कि जिस प्रकार "भागवतः के प्रभाव 
मे रहनेवाले ये वारकरी, सगुणोपासना द्वारा निर्गुण दशा की ज्ञानलभ्य उप- 
लब्धि के बाद भी स्वरसतः दवेत की कल्पित भूमिका पर ज्ञानोत्तराभक्ति की धारा 
मे मग्न रहना चाहते हैँ --निर्गनियां सन्त वेसा न चाहते हौ--उनका मागं भिन्न 
हो । भिन्न इस प्रकार कि "विहंगम योग' द्वारा पिण्डकी सीमाके बाद ब्रह्माण्ड 
को भी लंघती ,महागून्य कं निराधार प्रदेश से होती हई उनकी सुरत “भ्रमर 
गुहा" के दरवाजे से 'सत्यराज्य' मे ओर उससे भी आगे अगम' लोकम ही 
पहुंचकर परम विश्रान्त हो जाती हो--“सुरत' “शब्द मे लीन हो जाती हो । अस्तु, 
साधना-राज्य के अन्तिम रहस्य ओर भेदक वंशिष्ट्यको पूणंतः कह पानातो 
सर्वथा असम्भव हे। 
इन तिर्गनियां सन्तो ने उस अनुमूत परम सत्य का जो परिचय प्रस्तुत किया 
है उसे गुद्ध बौद्धिक मूमिका पर ग्रहण करनेवाले आवगगोचरतावश उत्पन्न 
व्यवधानों के कारण समग्रता ओर एकरूपता में ग्रहण नहीं कर पाते । फलतः उन 
वर्णनों से उभरे हए चित्र अधूरी मूमिकाके खण्ड पाठकों की दृष्टि मे विभक्त 
ओर असंगत लक्षित होते है । वे समीक्षक इन असंगतियों से ग्रस्त होकर कवीर 
के प्रतिपाद्य को विभिन्न वादों कौ भूमिका पर परीक्षित करना चाहते हैँ ओर जव 
अनेक वादों के अनुरूप सामग्री मिलने लगती है तब वे विमुग्ध हो जाते है । फलत 
अनुभूति निरेक मनमाना विचार ओर समन्वय प्रस्तुत करने लगते हैँ । कभी- 
कभी एेसी ही विमुग्धावस्था का निष्कषं उन आलोचकों के विचारों में दिखायी 
पडता है, जो सन्तो के विचारों में अध्थिरता प्रदाशित करते हैँ ओर स्वतः अपने 
व्यामोह को इन उवितियों में प्रतिविम्बित देखते हे । सन्तो ने तो यह्‌ स्वीकार किया 
है कि "किव कू सोभा नहीं देख्या ही परिवान' उस रहस्यमय तत्त्व के विषय 
मे जो कुछ भी कहा जाये वह्‌ प्रमाण नहीं टे, बत्कि उसको अपरोक्षानुभूति ही 
उसके विषयमे प्रमाणहै। वेतो कहते हैँ कि शब्द विकल्प के जनक है, अतः उसके 
द्वारा कहने में घोघा ही धोखा दे । वस्तुतः कहने में जितनी दूर तक्र वह्‌ 
आता दै वह्‌ अधूराही दै इसलिए कथन के माध्यमसे उभरे हए चित्रको ही 
पूरा माननेने मे श्रान्तिही भ्रान्ति हे । “जस कहत तस होत नहीं जसदहै 
तेसा होड” वह्‌ तो जसा है वंसा है । उसके विषय में इन सन्तो का कहना है 
अविगत अकल अनृपम देखा कहतां कल्या न जाइ । 
सेन करइ मनहीं मन रहस गंग जानि मिठाई ।।"' 
टन सन्तो ने "गन अतीत", "गुन विहून', "नि राकार', अलख", निरंजन", "ततः 
"परम ततः, “अनूप तत, “निज तत', आतम, “आपः, "सार", परमपद, "निजपदः', 
'चौथापदः', "अजभयपद, सहज', "सुनि, सति", ज्ञानः, अनन्त, अमृतः, 'उन्मनः, 
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"गगनः", 'जोति', “सिव, "ब्रह्म" आदि न जाने कितने नामों से सम्बोधित एवं वणित 
कियाहै। वे उस तततव को हरिगोविन्द, राम, केसव, माधव, अल्लाह्‌, खुदा न 
जाने किन-किन नामों से पुकारते हैँ । अभिप्राय यह है कि इस प्रकार वे सन्त उस 
रहस्यमय तत्त्व को व्यक्त करने के लिए विविध प्रकार कीचेष्टाएें करते हँ। 
उनके उद्गारो मे कछ लोगों को उपनिषदों की नेति-नेतिवाली शेली भी मिलती 
है । क्योकि वे सन्त कहते हैँ कि वहु अवर्णं, अरूप, अरंग, अबाल, अगृढ, अतोल' 
अमोल,न हल्का न भारी,न ज्ञान ओौरन अज्ञान, न भाव ओर न अभाव। 
उसका रूप नहीं, रेख नहीं । वह समुद्र भी नहीं, पवेत भी नहीं, पानी भी नही, 
धरती भी नहीं, आका भी नहीं, सूयं भी नहीं, चन्द्र भी नहीं, पवन भी नहीं अर्थात्‌ 
समस्त दृश्यमान पदार्थो से भिन्न ओर विलक्षण हे, फिर भी वह्‌ सबकुछ हे । 
इस तथ्य को स्पष्ट करने के लिए सन्तो ने विवतंवाद, परिणामवाद का भी जहाँ 
तहा सहारा लिया हे । 
वस्तुतः प्रत्येक नाम सापेक्षरूप का ही बोधक है ओर वह्‌ रहस्यमय तत्तव 
है परम निरपेक्ष । अतः परस्पर विरोधी नाम ओर रूपो से उसका वणेन किया 
जाता है ताकि एक नाम से कहने पर स्वतः प्राप्त पक्षान्तर का अभाव वहाँंन 
सिद्ध हो जाये-- अन्यथा उसकी पूणेता ही खण्डित हो जायेगी । इसीलिए वह्‌ 
भावभीटहै ओर अभाव भी ओर वस्तुतः नमावहैन अभाव । इसीलिए बौद्धिक 
संगतियों से ऊपर उठा हआ वह रहस्यमय तत्त्व है । इसीलिए कबीर तो कभी- 
कभी द्युभलाकर यह कह देते हँ कि "तहां किछु आहि कि सून्यम्‌' अर्थात्‌ वहाँ कु 
है भी किरन्यदही शून्य है । सन्त सुन्दरदास ने अपने न्ञान-समुद्र' मे रहस्यमय 
तत्त्व की इसी अनिर्वंचनीयता को व्यक्त करते हए कहा है- 
“यह अत्यन्ताभाव है यह ही तुर्यातीत । 
यह अनुभव साक्षात्‌ दहै यह्‌ निचय अद्धैत ॥ 
'नाही-नाही' कर कटै "है-है' कहै बखानि 
नाहीदहै के मध्यहैसो अनुभव करि जानि ।।"' 
इसी लिए रहस्यमय तत्व की अनिवं चनीयता को देखकर ओौपनिषद रहस्य- 
दर्शियों ने उसका मौन व्याख्यान किया था । बुद्ध ने भी मौन द्वार। निवेचन करने 
मेही सुरक्षाका अनुभव कियाथा। उसी स्वरम कबीरने इसीलिए कहादै-- 
“बोलना का कहिए रे भाई । बोलत-बोलत तत्व नसाई 1" 
क्योकि-- 
"एक कह तो हं नहीं दोय कटू तो गारि । 
है जसा तेसा रहं कहं कबीर विचारि ।1'' 
वात यह है "एक' ओर 'अनेक' भी तो परस्पर सापेक्ष । इसीलिए जो 
सबसे मुक्त है वह्‌ इनसे युक्त किस प्रकार हो सकता हं । 
रहस्य की रहस्यमयता तब ओर बढ़ जाती है जब हम सन्तो की रचनाओं 
मे उस रहस्यमय तत्त्व का स्वरूप एक तरफ अवक्तव्य ओर अनिवंचनीय पाते है, 
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ओर दूसरी ओर उसके विराट्‌ सगुण रूप का भी उल्लेख देखते है । इस प्रकार 
ये सन्त एकर तरफ परस्पर विरोधी विशेषणो से उस निविडेष एवं अवक्तव्य 
रहस्यमय तततव का स्वरूप उद्घाटित करते हँ अन्यत्र उसके विरवरूपात्मक स्वरूप 
का चित्र प्रस्तुत करते है । तीसरी ओर पुराण प्रतिपादित अवतारोंसे मिलते 
जुलते वणन दिखाथी पडते हैँ । कुछ लोग इन वणंनों मे एकैड्वरवाद का आभास 
पाते है । अन्य लोग बौद्धो के शून्य कौ प्रतिध्वनि बताते हैँ । कितने लोग सहजियों 
के सहज का अस्तित्व कहते हैँ । इतना ही नहीं कतिपय मनीषी कुक सन्तो को 
अद्रेतवादी, कुछ को भेदाभेदवादी ओौर कुछ को विरिष्टाद्रेती कहते हैँ । डँ. 
बडथ्वाल के इस वर्गीकरण के विपरीत कुमारी अण्डरहिलने कबीर को रामानुज के 
विशिष्टाद्वैत का समक माना था जौर फर्खह॒र ने निम्बाकं के भेदाभेद का उन्हे 
उपस्थापक कहा था । डां. बड़थ्वाल ने इन स्थापनाओं का खण्डन करते हुए कहा 
है कि कबीर को उक्तियों मसे कोई भी वाद निकालाजा सकता है । परन्तु स्वतः 
कबीर ने उनमेसे किसी एक को भी नहीं अपनाया था । सन्तोनेठीक ही कहा 
है--““जाके अनुभव ज्ञानसो वादमेंन बल्यो है ।“' सन्तो के उद्गारो में रहस्यमय 
तत्तव की रहस्यमयता को बढानेवाली अनेक उक्तियां हैँ । विभिन्न सन्त धाराओं 
मे परम पद को अखण्ड मानते हृए भी विभिन्न स्तरों का उल्लेख, परम पद को 
निराकार ओर अरूप मानते हुए भी, सगुण का खण्डन करते हुए भी रूप-सौन्दर्थ- 
मूलक, भावविह्वलता ओर विरहं को तीत्रता, करुणा ओर प्रेम से आपूरित हदय 
का नैसगिक उच्छलन --ये सव तत्त्व रहस्य कौ रहस्यमयता को ओर स्पष्ट करते 
हैँ । वस्तुतः इन गुरुयानी सन्तो ने ईइवर, गुरु ओर आत्मा को भूमिका-भेद से 
भिन्न रहते हुए मी अभिन्न मानकर अनुभ्रुतिमूलक विभिन्न उद्गार प्रकट किये ता 
ओर इसी कारण इस प्रकार काजटपटापन उभराहृआ दहै । 

आधुनिक रहस्यवादी कवि-- प्रसाद, पन्त, निराला -- चिन्तन की भूमिका 
पर आरूढ रहस्यवाद कौ दिशा में भावना ओर कल्पना-प्रवण हैँ । इसलिए 
दाशंनिक दुष्टिसे इन लोगों हारा निरूपित परतत्त्व आगमिक चिन्तन के अनुरूप 
पडता है जहां उस तत्त्व को दयात्मक अद्वय तत्त्व कहा गया है । 

अन्ततः रहस्यदर्शी सिद्धो, सन्तो ओर पहुंचे हृए महात्माओं के वचनो से 
लेकर रहस्य दर्शी चिन्तक कवियों को अभिव्यंजनाओं का निरीक्षण कर लेने पर 
रहस्यमय तत्त्व का स्वरूप दाशंनिक दृष्टि से 'अद्रयात्मक' ही निदिचत होता हे । 
आगमिक धारा को “अद्रेत' का साधनात्मक पक्ष कहा जाता है । कदाचित्‌ यही 
कारण है कि शकराचाये भी अपनी वेयक्तिक साधनाओं की कृतियों मे "अद्रय" 
को हयात्मक ही कहते है-- 

““हिवःशक्त्या युक्तो भवति यदि शक्तः ।'' 

अर्थात्‌ नंगमिक “अदय मी साधको को अपनी यात्मकता' मे ही ग्राह्य है । इस 
प्रकार "अद्रयः का अथं-दो की समरस स्थिति ही माना गया है- तथापि इसे 
निवंचन करते समय भाव, अभाव, उभयातीत, सगुण एवं निर्गण, सभी रूपों सेः 
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संवलित कहा गया है । इसीलिए आगभिकों ने उस रहस्य तत्त्व को र्णं" कहा है 
उसमे सभी है" भी हँ ओर सभी नहीं" भी हैँ ओर क्या €ै' तथा क्या "नहीं" है 
यह्‌ अवक्तव्य है । निष्कषं स्पष्ट है कि मूल तत्त्व "दो का समरस' रूपहै। इसी 
भाव को स्पष्ट करते हुए आगमिक उस भणे" को शिव" ओर शक्ति" का श्रकाश' 
ओर "विमर्श का, बौद्ध शून्यता" ओर (करुणा' या श्रज्ञा ओर “उपाय का 
[ चुग्गनद्ध' रूपः] वैष्णव महालक्ष्मी ओर नारायण का मध्यकालीन वैष्णव (राधा 
ओर कृष्ण" का समरस रूप स्वीकार करते हैँ । निर्गुनियां सन्तो को भी यही 
धारणा है, जिसका स्पष्टीकरण "राधास्वामी'" मत मे बहुत ज्यादाहो गया है) 
वे 'राधा' ओर "स्वामी" का समरस रूप स्वीकार करते है । सन्तो ने सामान्यतः 
मालिकः . ओर उसकी 'मौज' के रूपमे उन दो आगमसम्मत शक्ति ओर, 
दावितमान को माना है । आगमो मे जो शिव कौ स्वातन्त्र्य शक्ति या “इच्छा 
रवितः है- जिसका ही लीलात्मक विस्तार विर्व है--सन्तों के यहां वही 
'मालिक' की "मौज है--जो लीलात्मक विश्वाकार परिणति के लिए अपने 
अधोमुखी रूप में "धारा" है जौर ऊच्वंमुखी रूप में राधा है । इस ऊष्वेमुखी रूप | 
म वह “स्वामी' से एकाकार हो जाती है। कबीर के इस निहित मन्तव्यका 
प्रकादाक उनका दोहा ही दं-- 
“कबीर धारा अगम की, सतगुरु दई लखाय । 

| उलट ताहि सुमिरन करो, स्वामी संग मिलाय ।'' 

सन्तो या रहस्यदशशियो का ख्याल है कि वह रहस्यमय स्वामी" ही सद्गुरु" रूपम 
प्रकट होता है जौर अपने निरदेहा में धारा' को उलटकर स्वामी' से एकरस कर 
देता है । इस तरह अनुभ्रुत “रहस्य का स्वरूप अपनी अवक्तव्य अनिवेचनीयता में 
रहस्य द्यो द्वारा ओर वक्तव्य वचनीयता में दाशेनिको द्वारा निरूपित किया 


गया है । 





1. राधा श्रादि सुरत का नाम । स्वामी ्रादि शब्द निजधाम। 
सुरत शब्द अरौ राधास्वामी। दोनो नाम एक कर जानी ॥-राधा स्वामी सारवचनः 
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“उताघीतं विनयति” 
[जब विचार द्वारा इसके समीप पहुंचा जाता है, तब वह्‌ लुप्त हो जाता दहै । ] 
। ऋग्वेद, मं. 1, सू. 170, ऋ. 1. 


विगत अध्याय में रह्स्यदशियों अथवा रहस्य-चिन्तकों की सम्बद्ध अभिनव्धक्ितियों 
को आधार बनाकर अनुभूत अथवा विचारित ‹रहस्य' तत्त्व के स्वरूप क 
सम्बन्ध मे यथासम्भव विवेचन प्रस्तुत किया गया है । प्रस्तुत अध्याय में रहस्य- 
दशियों की उन अनुभूतियों का स्वरूप विवेचित करना है--जो विरिष्ट साघनाओं 
के फलस्वरूप उदित होती हैँ अथवा कुछ अदृष्ट कारणों से अकस्मात्‌ भी हो 
जाया करती हैँ । साधनाएं साघककी प्रकृति के अनुसार हुजा करती ओर 
प्रकृति दो प्रकार की मानी गयी है--द्रतिरील एवं अद्ररतिरील । द्रतिरील अन्तः- 
करणवालों की साधना भक्ति-साघना है - रागात्मक सम्बन्धो के सहारे की गयी 
उपासना है ओर अद्रृतिरील अन्तःकरणवालों को साधना ज्ञानमागे की श्रवण, 
मनन निदिध्यासन--साधना है । अस्तु, साधनापक्ष से विस्तृत विवेचन अगले 
अध्याय में प्रस्तुत किया जायेगा, यहाँ तो इस प्रासंगिक चर्चां का केवल इतना ही 
उपयोग है कि ज्ञानमार्ग उपासना का प्राधान्य वंदिक वाङ्मय मे लक्ित होताहै । 
आगमिक ओर उससे प्रभावित परवर्ती धारामे भाव-मागं का प्राधान्य दष्टिगोचर 
होता है । यही कारणदहै कि रहस्य सम्बन्धी जिज्ञासा से वेदिक ऋषि, महर्षि बेचैन 
है - अर्थात्‌ वहां “रहस्यवाद' का जिज्ञासात्मक रूप भी दिखायी पडता है । भाव 
की भूमिका पर परवर्ती मध्यकालीन रहस्यदशियो मे जिस प्रकार संयोग ओर 
वियोग की रहस्यमयी दडाओं का धारा-प्रवाह्‌ उल्लेख पाया जाता है - उसका य हां 
सर्वथा अभाव हे । इसके विपरीत वेदों, आरण्यको एवं उपनिषदों मे या तो “रहस्यः 
मय तत्त्व का अनुभूत रूप विवेचित होता है अथवा अदृष्ट लोकों अथवा साघधना- 
लब्ध "परमपद" 'परमव्योमन्‌' जसे स्थानों की रहस्यमयी अनुभूतियों का विवरण 
उपलब्व होने लगता है । इस प्रकार !रहस्यात्मक अनुभूतियो' से यहाँ मेरा अभि- 
श्राय निम्नलिखित प्रकार की अनुभूतियोसे दहः 
(अ) जिन्ञासात्मक अनुभूत्या, परतत्त्व सम्बन्धी अनुभूतिर्याँ, 
(ब) भावनात्मक-- | संयोग, वियोग |--अनुभरूतियां, 
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(स) साधनालन्ध रहस्यमय लोकों की अनुभूतियां । 

जसा कि ऊपर कहा जा चूका है-- वेदों, आरण्यको ओर उपनिषदों में प्रथम 
एवं तुतीय प्रकार की रहस्यमयी अनुभरतियों का व्यौरा मिलता है । 

वेदों की रहस्यमयता के सम्बन्ध में प्राचीनों की तो बात पृथक्‌ है-- महर्षि 
अरविन्द, म. म. पं. गोपीनाथ कविराज जते अर्वाचीन साधक विद्धानोंको भी 
यह धारणा है कि मन्त्रों का साक्षात्कार करनेवाले ऋषि रहस्यदशीं थे आर 
वे "गुह्य अर्थं को प्र तीकों की अपनी भाषा में प्रस्तुत करते थे । इसलिए जो लोग 
वेदों में केवल जड दाक्तियों का स्तवन ओर भौतिक उदेदयो की पूति के लिए किये 
जानेवाले यज्ञीय का्यकलापों की ही बात करते हवे उसके ऊपरी अथंसेही 
परिचित है । वेद ओर उपनिषद्‌--दाशंनिक की अपेक्षा “सत्य! द्रष्टा कवि की 
°निव्या वचांसि" (गह्य वाणी) है । ““छषि दीघंतमा ऋचाओं के, वेद मन्त्रो के 
विषयमे कहता है कि “ऋचो अक्षरे परमे व्योमन्‌, यस्मिन्‌ देवा अधि विदे 
निषेदुः--अर्थात्‌ ऋचाएं रहती है उस परम आका में, जोकि अविनाइ्य व 
अपरिवर्तनीय है जिसमे कि सब-के-सब देव स्थित हैँ ' जर फिर कहता ह “यस्तन्न 
वेद किम्‌ ऋचा करिष्यति "वह्‌ जो कि उसको नहीं जानता, वह्‌ ऋचासेक्या 
करेगा ? (ऋग्वेद 11164139) वहीं (11164145) 45वे सूक्तमे तो यह्‌ भी कहा 
गया है किवेस्तरचारदहै-- जहाँ से वाणी निकलती है-- जिनमे से तीन "गृह्य हैँ 
ओर चौथा स्तर मानवीय दहै । वेद के शब्द ओर विचार उच्चतर तीन स्तरोसे 
सम्बन्ध रखते है । निष्कषं यह्‌ कि वहाँ रहस्यानुभूति कं विविध रूपों का निस्सन्देह्‌ 
अस्तित्व है । पुरोहितो. ने ब्राह्मण" मे "यज्ञ' के वाह्य रूप को इतना पल्लवित 
किया कि गुह्य" अर्थं अधिक ठक गया । "आरण्यक ओर “उपनिषदो ' मे उसी तत्तव 
का विशद प्रकाशन हृञा है ओर उत्तरोत्तर यथासस्भव होता ही गया हे । 

यहाँ एक स्वाभाविक जिज्ञासा यह सम्भवहे कि वेदका वह गृह्य या 
“रहस्य' मय आदाय क्या है ? वस्तुतः वह है -सत्य, प्रका ओौर अमरता को 
जिज्ञासा । रेपे उद्गार अनेक स्थलों पर भिलेगे । 

“कासीत्‌ प्रमा ! प्रतिमा ! कि निदानम्‌ ?"' 
[ ऋग्वेद 10113013 | 

सृष्टि क्यों ? इसकी प्रमा क्या है ? किस प्रतिभा को लेकर सृष्टिकत्तां ने इसका 
सूत्रपात किया ? इसका निदान या मूल कारण क्या है ?कहां से यह्‌ निकल पड़ी ? 
नासदीय सूक्त में भी इसी प्रकार के प्ररन ओर जिज्ञासां प्रस्तुत कौ गयी ह, 
कहा गया है - कुत इयं विसृष्टिः ?'--यह संसार किससे ओर कहाँ से आया 
इन्दीं जिन्ञासाओं से शतसह मुखी विस्तार हमे उपनिषदों में उपलब्य होता हे । 
गार्गी ने याज्ञवल्क्य से पूछा था कि इस निखिल प्रपञ्च का मूल क्याहै ? उत्तर 
था "आकाशः । गार्गी ने पुनः पूछा "आकाश का कारण क्या है ?` उत्तर मिला-- 
“वह्‌ मानव विचारों की पहुंच के बाहर है" । ऋग्वेदमे भी (1117201) 
कटा है-- - ॑ 
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न नूनमस्ति नो इवः कस्तद्‌ वेद यदद्भुतम्‌ 
अन्यस्य चित्तमभि संचरेण्यमुताधीतं वि नयति ।।1॥ 
अर्थात्‌ “वह्‌ न अब दहै नकल होगा; उसे कौन जानता है जो सर्वोच्च ओर 
अद्मुत है । अन्यो की चेतना इसी की गति ओौरक्रियासे संचरिततोदह्ोती है, पर 
जब विचार द्वारा इसके समीप पहंचा जाता है, तब यह लृप्त हौ जाता है । 
इस प्रकार वेदो का जो गह्य आशय दै- उसमें यह भी है - उस गुह्य-तत्व 
को जिज्ञासा । इस जिज्ञासा से प्रेरित होकर जो इसका रहस्यात्मक आय प्रकट 
किया है-- वह है-"ऋतस्य पन्था' -उसकी या उस सत्य की उपलल्धिका 
रास्ता । वे वेदिक ऋषि मानते हैँ कि 'सत्य' की प्राप्ति करनेवालों कामत हैकि 
हमारे सामने का अनृत ओर भ्रान्ति से भरा (अनृतस्य भूरेः 716015) हुआ 
संसार ही सब कुर नहीं हे, इसके परे एक “सत्य का भी घर' (सदनम्‌ ऋतस्यः 
11164141 : 42113) है-- जौ “सत्यं ऋतं वृहत्‌" (अथवं 121111) । है-- 
जहां सब कुछ सत्य एवं सचेतन है, ऋत-चित्‌ है (41314) । उन लोगों ने ओर 
भी अन्यान्य आन्तरकालिक लोकों की कल्पना कीहै ओर मानादहै कि त्रिदिव 
(त्रिविध द्ूलोक) तक बीच में अनेक लोक हँ ओर उनके प्रकारा हैँ । पर सर्वोच्च 
है--परमपद, परमव्योम । यहीं ले जानेवाले मागे की खोज करनी है। यह्‌ 
गुह्यमागे दै । इस गृह्यमागं से चलने पर श्रौत ऋषियों का चरम गन्तव्य-लोकः 
'परमपद' माना गया हे । यह्‌ लोक त्रिविक्रम विष्णु द्वारा लद्िघततीन लोकोंसे 
परे है। यहाँ विष्णु का सूक्ष्मरूपमें निवास कहा गयादहै। उसलोकमें विष्ण के 
भक्त या सूरि लोग मधुपान करते हुए आनन्दमग्न रहते हैँ । वरहा का मधुचक्र ही 
अमृतकप है । इसी लोक कौ उपलब्धि गुह्यब्रह्म' की उपलब्धि है । इस परमपद 
को विप्र एवं विद्रज्जन ही जानते हँ 
''तद्‌ विप्रासी विपन्यवो जागृवांसः समिन्धते । 
विष्णोयेत्‌ परमं पदं ॥। 
| ऋ. वे. 1122121 | 
उसी "परमपद के विषयमे वेदों का कहना है-- “तद्‌ विष्णोः परमं पदं 
सदा परयन्ति सूरयः दिवीव चक्षुराततम्‌ । विद्वानों ने इस वाक्य को आधार 
बनाकर उस गह्यलोक परमपद का विरिष्ट व्याख्यान प्रस्तुत किया है । कहा गया 
है कि युलोक मे व्याप्त चक्षु के आकार कौ भांति फैला हुजा यह्‌ परमपद सूरियों 
दवारा 'सदा' दष्ट (ज्ञान-नेत्र) गोचर होता रहता है । 'सदा दष्टिगोचर होने 
का अभिप्राय यह्‌ निकाला गया दहै कि दशेन-क्रिया सदा तभी हो सकती हे--जब 
द्रष्टा मे उन्मेष-निमेष क्रिया शान्त हो गयी हो । उन्मेष ओर निमेष की क्रिया 
तभी शान्त हौ सकती है जब प्राण, मन तथा इन्द्रियां शान्त हो गयी हो। इसी 
स्थिति मे अन्ञानविरोधी ज्ञान-ने्र खुलते हैँ ओौरज्ञान-नेत्र दवारा ही उस गुह्यलोक 
का ददन होता दै । 
परवर्ती रहस्यद्ियो ने भी इस लोक का विभिन्न रूपो मे उल्लेख किया है-- 
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गीताकारने "परम धामः, वैष्णवों ने 'परमपद', वाल्मीकि ने सनातन्‌ आकार, 
महाभारतकार ने "दिव्यं स्थानमजं चाप्रमेयं ' तथा नाथो ने भी "परमपद" की चर्चा 
की है 1 अस्तु, यहाँ तो हमें वैदिक वाङ्मय में गुह्यलोक की रहस्यानुभूति करनेवाले 
वैदिक ऋषिथों ने क्था संबद्ध बातें कही दँ इतना ही बताना है । वेद के रहस्यदर्खी 
ऋषियों ने इन दो उपर्युक्त रहस्यों के अतिरिक्त तीसरा रहस्य विभिन्न प्रतीको 
द्वारा यह बताया है कि इस शरीर मे अन्धकार एवं प्रकाश का शार्वत संघषे ही 
पाथिव जीवन ह । अन्तिम अर्थात्‌ चौथा रहस्य उनके द्वारा यह्‌ अनावृत किया 
गया ह कि "एकं सत्‌" तत्वतः जो कुछ हं -- वह्‌ "एकः हं । | 

उपनिषदों मे प्राप्त जिज्ञासात्मक रहस्यवाद" का उल्लेख तो पहले भी किया 
जा चका ह । फलतः यहाँ उपनिषदों मं प्राप्त होनेवाली कतिपय रहस्यमयी अन्य 
अनुभरूतियों का विवरण दिया जा रहा है । उपनिषदों मे मतय के अनन्तर विभिन्न 
लोकों से प्रयाण करनेवाले जीव के विभिन्न रहस्यमथ मार्गो का भी उल्लेख हं । 
उनसे सम्बद्ध अनुभूति भी रहस्य ही है--वे लोक भी रहस्य ही ह 

उपनिषदों में ेसी अनेक मानस या अन्य प्रकार की प्रतिक्रियाओं का वणेन 
मिलता है जो ब्रह्यानुभूति या रहस्यानुभरति का परिणाम कहा जा सकता है । उप- 
निषदों मे कहा गथा है कि जिसने ‹रहस्य को जान लिया--वह्‌ आत्माराम हो 
जाता है, वह निरीह हो जाता है उसकी सभी इच्छां शान्त हो जाती है, उसके 
हृदय की सभी ग्रन्थियां टूट जाती हं, उसके सभौ संशय विनष्ट हो जाते हँ । आत्म- 
वित्‌ समस्त शोकसागर का संतरण कर जाता हं । तंत्तिरीय उपनिषद्‌ में रहस्यानु- 
भूतिजन्य आह्लाद का बड़ा ही उदात्त वणंन मिलता है। वहां बताया गयादहै 
किं किस प्रकार वह्‌ आनन्द अद्धितीय ओर सर्वोपरि हे। मानुष आनन्द से रातगण 
मनुष्यगन्धरवं का आनन्द, उससे शातगुण देवगन्धवे का, उससे रातगुण अग्निष्वात्त- 
पितर का, उससे शतगुण आजानज देवों का, उससे शतगुण कमंदेवों का, उससे 
शतगुण "देवो" का, उससे शतगुण “इन्द्रः का, उससे रातगुण वृहस्पति का, उसकी 
अपेश्ना शतगुण विराट्‌ का, उससे शतगुण ह्रण्यगमभं का आनन्द है । ये सब आनन्द 
सातिडाय आनन्द हैँ । निरतिशय आनन्द रहस्यानुभूति का आनन्द हे । वृहदारण्थकं 
उपनिषद्‌ ने बताया है कि इसी आनन्द कौ कणिका सांसारिक प्राणियों का 
उपजीव्य है । पर इसी अतुलनीय आनन्दानुभरुति को तुलना करते हुए बृहदारण्यक 
के रहस्यदर्शी ने का है कि जिस प्रकार स्त्री से समलिगित पुरुष यदि कुछ 
जानता है--तो आनन्द को--उससे अतिरिक्त अन्य किसी बाहरी ओर भीतरी 
भेद को नहीं । ठीक यही स्थिति रहस्यानुभूति की है --उस समय भी रहस्यानुभवी 
समस्त भदो से ऊपर उठ जाता है ओर एकमात्र आनन्द को अनुभ्रुति मे मगन 
होता है । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में यह भी कहा गया है कि रहस्यदर्शीं भय के मुल 


1. कि कारणं ब्रह्य कृतः स्म जाता जीवाम केने क्वच सप्रतिष्ठाः । 
ग्रधिष्ठिताः केन सूरवेतरेष वर्नामहे ब्रह्मविदो व्यवस्थाम्‌ ॥ श्वेताश्वतर 111. 
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सोत भेदानुभव से ऊपर उठ जाता है--फलतः उसे भयानुभूति नहीं होती ओौर 
जो निभेय है-- वही तो आनन्दमय है । इस प्रकार रहस्यदर्शी यह्‌ अनुभव करता 
है कि उसकी समस्त इच्छाएँ पुरी हो गयी हँ--वह 'पूणंकाम' हो गया है ! 

उपनिषदो मे एेसे भी प्रसंग हँ जिनके प्रकाश में रहस्यमयी अनुभूति को 
विभिन्न जाघारों पर विभिन्न वर्गो में प्रस्तुत किया जा सकता हँ । वे आधार हँ 
रूप, रंग, ध्वनि एवं प्रकाश । रहस्यमयी यात्रा में जो आन्तरालिक अनुभूतियां 
हवे भी विलक्षण प्रकार की हैँ । ध्यान देनेकी बात ह कि ऊपर रहस्यमयी 
अनुभूति के चरमरूप का विवरण दिया गया ह जब कि सम्प्रति, मै आन्तरा लिकः 
या रास्ते कौ रहस्यमयी अनुभ्रुतियों की चर्चा करने जा रहा हूं । 

रवेतारवतर उपनिषद्‌ में कटा गया हँ कि जब योगी ब्रह्य का ध्यान करता 
ह, तो उसे शुरू-शुरू में भिन्न-भिन्न रूप दिखायी देते हँ । कुह रा-सा, घृजंँ-सा, सूर्य, 
वायु, अग्नि, जुगनू,विजली, स्फटिक, चन्द्र--इनकी ज्योति्यां दिखायी देती है । 
योग में ब्रह्मदशंन से पहले-पहल ये रूप ब्रह्म को अभिव्यक्त करने के लिए होते हैँ । 
ब्रह्म का इतना भारी प्रकादा है कि उसे सहने के लिए पहले ये प्रकाद दिखायी देते 
है ताकि योगी उस प्रकाश को ्ञेल सके ।1 बृहदारण्यक (21316) में कहा है किः 
समाधि अवस्था में उपासक को ब्रह्मयकाजो रूप दिखायी पड़ता है वह एेसा है जैसे 
केसर के रग से रंगा महावस्त्रहो, पाण्डुवणं काऊन हो, वीर बहूटी की लालिमा 
की तरह, अग्नि की ज्वाला को तरह, दवेत पुण्डरीक कौ तरह, एकं बार की विद्युत्‌ 
की कौध को तरह । जो इस “रहस्य' को जानता है, उसकी दोभा विद्युत्‌ के एकः 
सकृत्‌ प्रकाश कौ भाति हो जाती है । वृहदारण्यक एवं छान्दोग्य उपनिषद्‌ में 
नादश्रवण कामी संकेत है। वहां कहा गया है कि- मनुष्यके शरीरम अन्नका 
परिपाक करनेवाली एक वैदवानर अग्नि हं --उसी की आवाज कानों को बन्द 
करने पर सुनी जाती हं। आगमिक साहित्य में नाद-श्रुति की विशेष प्रक्रिया 
मिलती हं । यहाँ तो उसे वड़े ही स्थूल रूप में प्रस्तुत किया गयाहं । 

ओौपनिषद्‌ रहस्य के विषय में एक बात ओौर शेष रह जाती ह । वह॒ बात है 
--मृत्यु के अनन्तरं प्राण अथवा सोपाधिक आत्मा का रहस्यमय ओौर अदुष्ट लोक- 
लोकान्तरों द्वारा उत्कमण । उपनिषदों में ब्रह्य या रहस्य कौ उपलब्धिकेदो क्रम 
है सदयो मुक्ति एवं कममूक्ति । पहले प्रकार की मुक्तिमे क्रम का कोई सवाल नहीं 
है, पर दूसरे प्रकार कौ मुक्ति में लोक-लोकान्तरों द्वारा उत्क्रान्ति होती है-- 
अन्ततः आत्मलय होता हं 1 कुछ कमं एेसे होते हैँ जिनके दारा जीवात्मा कर्मानुसार 
विभिन्न लोकों मे फलमोग करता हज पुनः अच्छी या बुरी योनि प्राप्त करता 
है-पर कुछ कमं एेसे भी हैँ-- जो ग्रन्थिच्छेदपूरवंक पुनरनागमन में निसित्त बनते 
है । इस परवर्ती शुक्ल कमं दवारा उत्तरोत्तर लोक-लोकान्तरों में उत्करमण करता 


1. नीहारधूमार्कानिलानलानां खद्योत विद्यत्स्फटिकशशीनाम्‌ । 
एतानि ल्पाणि पूरस्सराणि ब्रह्मण्यभिव्यक्ति कराणि योगे ॥ श्वे. उप. 21111 
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हुआ जीवात्मा करमपूवेक स्वरूपलीन हौ जाता है । कहा गया हं कि प्राण रदिमयों 
स सम्बन्ध स्थापित कर लोक-लोकान्तर का गमन कसते है । आगमिक साधन 
प्रक्रिया में इन लोकों को शरीरान्तर्ग॑त ही मान लिया गया हं ओर विभिन्न नामों 
से उनका निदेडा किया गया ह । | 

इस प्रकार नैगमिक धारा के आरम्ममें पार्माथिक एवं आन्तरालिक रहस्य- 
मयी अनुभूति की प्रक्रियाओं का संक्षिप्त स्वरूप व्रस्तृत किया गया । सम्प्रति, 
आगमिक धारा में इसे ओर कितना एवं किन रूपो मे विवृत किया गया है--यह 
देखना ह । साधको मौर चिन्तको का विचार हँ कि तान्तिकं साधना काफी पुरानी 
है, जो बहत सभय तक गुप्त चलती रही, बाद मे चलकर उसका लेखबद्ध रूप मे 
प्रकाशन हआ । इस धाराम भी अक्रम एवं सकरम ऊर्ध्वारोहण की रहस्यात्मक 
(आन्तरालिक एवं चरम) स्थितियाँ निरूपित हुई हं ओौर उन स्थितियों मे प्राप्त 
अनुभूतियों का संकेत भी मिलता दे। साथ ही साधना-क्रम से आन्तरालिक 
आरोहण की प्रक्रिया में विभिन्न रहस्यमय लोकों का भौ उल्लेख किया गया है । 
पार्यन्तिक अनुभूति का भी संकेत यत्र-तत्र उपलन्ध हता हे । ओपनिषद रहस्यवाद 
मे जिज्ञासा ओर उसके कारण उसके समाधान मे तत्पर वैचारिक-प्रवाह्‌ मात्रा 
ने जितना अधिक मिलता है--उसकी तुलना में पा्य॑न्तिक अनुभूति का भावात्मक 
उद्गार या आन्तरालिक रहस्यमय आरोहणक्रम का (शारीरिकः विवरण कम 
मिलता है । उत्तरोत्तर रहस्यवादियों मे इन पक्षों से सम्बद्ध अनुभूतियो का रंग 
अधिक उभरने लगता । | 

आगमिक ग्विन्ताघारा का विद्वकोष कटा जानेवाला तन्त्रालोक बताता हु 
कि "वीरावलि" आगम में कहा गया हं कि जब “चित्त ' चेत्य (ज्ञेय पदार्थं मात्र) 
मात्र को ग्रासीकरत करता हृ चेतयिता (संवित्‌) मे विश्रान्त हो जाता है-- 
तव 'प्राण' एवं "अपानः का प्रवाहं "मध्य धाम'में लीन हो जाता ह--फलतः 
उदानः या जीव मध्ममार्गं से ऊध्वं संचार करता हुञा ्वादशान्त मे पहुंच जाता 
है--उस समय प्रमाण एवं प्रमेय का व्यवहार समाप्त हो जाता है-- प्रमाता 


काष्ठाधिरूढ्‌ हौ जाता है -यदही आत्मबोध की स्वप्रकादामयी चरम दला ह-- 


इसी अवसर काजो (अनुभव विशेष है -- वही मोक्ष है--यही "रहस्य का 
पार्यन्तिक अनुभव ह । यहाँ "बोध' ओर! स्वातन्त्य' क्रा सामरस्य अनुभूत होता 
हं (दोनों का पार्थक्य ही "बन्ध' है ओर अपार्थक्य “मोक्ष ) । ओौपनिषद धारा- 
वालों ने इस पार्य॑न्तिक दशा को “आनन्दमय कटा है--आगमिक भी आनन्दमय 
मानते ह--पर उसे स्पष्ट करते हए वे कहते हैँ कि वह्‌ दशा आनन्दमयी 
'स्वातन्त्यात्मा' शक्ति से समरस "बोधात्मक' शिव की दशा ह । इसकी आनन्दा- 
त्मिका प्रकृति या अनुभूति को स्पष्ट करते हुए य्ह भी कहा ह कि ्रादशान्त 

का दूसरा नाम 'विसर्गान्त' भी ह--ईइस तुर्यातीत चरम-मूमि मे भरवमूद्रानुप्रवेश 


1. तन््रालोक-- चतुथं श्राद्धिक, 90वीं कारिका प्रौर उसकी टीका । 
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क्रम से समाविष्ट होकर साधक आनन्दानुभूति करता हं । आनन्दानुमूति का 
कारण "विसगे' दा में विश्रान्ति दँ । "विसर्गं" उस विन्दुदुयात्मक पारमेदवर रूप 
कानाम हं-जो विसिसृक्षात्मक माना गया हं ओर जिन्ह संकोचविकासात्मक 
या सस्पन्द कहा गया हं । दष्टान्तपूवंक अभिनवगुप्त एवं जयरथ ने इसे स्पष्ट 
करते हृए कहा है कि जिस प्रकार रासभी या वडवा (घोड़ी) मूत्र त्याग करते 
समय जपने वरांग का संकोच-विकास करती हु ओर तन्मनस्क होकर उससे 
क्षणभर के लिए एक विशेष प्रकार का आनन्द प्राप्त करती है- ठीक उसी प्रकार 
साधक भी आनन्दधाम वरांग स्थानीय "विसर्ग" दशा को जब पहुंचता है- तो 
उस शाश्वत स्पन्दशील (संकोच-विकासमय) स्वरूप" में विश्रान्ति लाभ करता 
हं--फलतः आनन्दानूुभव करता है । 

इस प्रकार जाणव उपाय द्वारा पर-पथ' से चलनेवाले साधक को “पूर्णतः 
को ओर उन्मुख होते ही “आनन्द' का अनुभव होने लगता है । पार्यन्तिक या 
'ू्णता' की दशा के अतिरिक्त आन्तरालिक आरोहण कम में कौसी-कैसी 
` रहस्यात्मक अनुमूतियां होती है इसका भी आगमिकों ने संकेत दिया है । कहा 
हं कि पूणता" की ओर उन्मुख होने पर स्वतः आनन्द की अनुमृति होने लगती 
हं । आनन्द के अनन्तर अनेकविध अनमृतियां होती है कम्प, भ्रमि, घणि, 
प्लवन, स्थिरता, चित्प्रकाड्, आनन्द दिव्य-दुष्टि एवं चमत्करृति । अन्ततः 'पूर्णताः 
को उपलब्धि हो जाने पर जो दसवीं स्थिति आती ह --वह्‌ अवाच्य है । एक 
स्थान पर तो यह भी कहा गया है कि साधक लक्ष्य को हृत्कमल में अनेक रूपों 
मे देखता है ओर अन्ततः वह "विन्दु प्रकाशकुञ्जके रूपमे दृष्टिगोचर होता 
डं । । ४ 
परम धाम कौ ओर आरोहण करते हए तान्व्रिकों ने ओर भी अन्यान्य 
आन्तरालिक रहस्यमय सोपानों की बात कही है । मध्यमां मे आरूढ जीवात्मा 
अनेकविध चक्रों का उत्क्रमण करता हआ आज्ञाचक्र से लेकर सहस्रार की कणिका 
तक फले हृए माया राज्य के बाहर ओर महामाया की सीमा के अन्तर्गत इन आठ 
पदों-- विन्दु, अधेचन्द्र, रोधिनी, नाद, नादान्त, शक्ति, व्यापिनी, समना--को 
भी पार करता है । वस्तुतः इन आठ पदों में भी पादाजाल फेला हुआ है । पादाजालं 
से सवथा मुक्ति तुर्यातीत की “उन्मनी दशा" में ही सम्भव ह । चित्र इस प्रकार 
प्रस्तुत किया जा सकता हँ : 
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चरम या पायंन्तिकं आनन्दमयी अनुभूति तथा आन्तरालिक रहस्यमय लोकों 
एवं विभिन्न रूपो की अनुभूति के अतिरिक्त रहस्यात्मक नाद-श्रुति काभी 
उल्लेख मिलता है । इस तरह के उल्लेख आगमिक ओर नैगमिक दोनों ही 
धारायों मे उपलब्ध होते हँ । छान्दोग्य उपनिषद्‌ मे कहा गया है “दोनों कानों, 
दोनो आंखें ओर नाक बन्द कर देनी चाहिए-तभी शद्ध सुषुम्णा के मागं में 
राब्द सुन पड़गा ।'” वृहदारण्यक में भी कटा गया है “यह शब्द उस अन्तःपुरूष 
को गजना है जो अन्न को पचाता है ओर यह्‌ केवल कानों को बन्द करने पर 
सुनायी पड़ता है । इसे आसन्न-मृत्यु व्यक्ति नहीं सुन सकता 1'' छान्दोग्य ने तो 
यह भी कटा है कि कानों के बन्द करने पर बेलों की हुंकार, बिजली की कड्क 
अथवा अग्नि की धघककेखूपमें सुन पड्ताटै। तन्त्रोया आगमोंमे भीनाद- 
श्रुति की अनेक चर्चा मिलती है । तन्त्रालोककार ने कहा है कि "ब्रह्मयामल" नामक 
आगम में कहा गया है कि रावया नाद दसप्रकारकाटहोताटै। जयरथ ने उसकी 
व्याख्या मे बताया है कि पर वागात्मा विमशेशक्ति विभिन्न नादात्मकसरूपोमें 
प्रस्फुरित होती हई अन्ततः “अराव' (आत्मरूप परामश) मे लीन हो जाती है। 
नाद की दशरूपता अनेक ढंग से प्रतिपादित हुई है । अभिनव गुप्तनेतो कहा 
है- पश्यन्ती, मध्यमा ओर वैखरी मे से प्रत्येक स्थूल, सूक्ष्म एवं पर-होनेके 
कारण इनके मिलित रूपमे 9 भेद होते हँ ओर स्वयं सबके मूल मे स्थित पराक्रो 
लेकर कुल 10 भेद होते हैँ । पर वहीं जयरथने दूसरे ढंग सेनादको दस प्रकार 
काक्हाहे। 

“नदते दशधा सा तु दिव्यानन्द प्रदायिका । चिनीति प्रथमः शब्दरिचचिनी- 
तिद्धिती यकः चीरवाकी तृतीयस्तु रंखरब्दरचतुर्थक. । तन्त्रीघोषः पञ्चमङ्च 
षष्ठो वंशरवस्तथा । सप्तमः कास्यतालस्तु मेघडब्दरवस्तथा । नवमो दावनिधोषिः 
दङमो दुंदुभिस्वनः । नव शब्दान्‌ परित्यज्य दशमो मोक्षदाध्कः । अनेन विधिना 
येन व्याहरेद्‌ दशघारवम्‌ 

इस प्रकार आगभिक एवं नैगमिक अध्यात्म यात्रा के सम्पादकों ने अनेक- 

विध रहस्यमयी अनुभुतियो का उल्लेख किया है । आगसिक धारा वैदिक धारा 
की अपेक्षा अधिकं निबन्ध ओर सवंसामान्य के लिए खली हई है--उसीलिए आगे 
चलकर आगमिक साधना का वड़ा ही सवंग्रासी प्रसार हुआ ओौर वैदिक साधनां 
लुप्त होती चली गयीं । परवर्ती विभिन्न साधनां पर आगम का पर्याप्त प्रभाव 
है । अनेक एेसी वेष्णव साधनाएं भी हँ-जो ऊपरसे कुछ वैदिक रूपरेखा लिये 
हए मिलती ह-पर भीतर सेवे आगमिक धराकी साधनाओं को आत्मसात 
क्यि हए है । प 
वैदिक या ओपनिषद गुह्य साधको के अनन्तर श्रांशिक प्रतिक्रिया में प्रवाहित 
होनेवाली बौद्ध धारा का हीनयानी रूप अवद्य आचार-प्रधान ओर उत्तान-साधना 
का था, पर उसके महायानी रूप में आगनिकं साधनां प्रविष्ट हो गयीं--'राकिति' 
समन्वित साधना का सूत्रपात हो गया--^राक्ति' की ही विविध रूप में आराधनां 
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आरम्भ हो गथी । अस्तु, साधना की दृष्टि से तो विद विचार अगले अध्याय मे 
किया जायगा- यहां तो इतना ही बताना है कि तान्विक एवं रहस्यदशी बौद्ध 
सिद्धो की रहस्यमयी पार्यन्तिक एवं आन्तरालिक अनुमूतियां किस प्रकार की थीं 
ऊपर दिया गया है कि पार्यन्तिक अनुमूति को आगमिक एवं नैगमिक दोनो ही 
धाराओं ने आनन्दमय बताया है ओर आन्तरालिक अनुमूतियो के सन्द मे विविध 
नादो, रूपों एवं रहस्यमय लोकों का उल्लेख किया है । उपनिषदों से आत्मानुमूति 
की आनन्दमयता को समाने के लिए अप्रस्तुत रूप में पुरुष एवं स्त्री के संपरिष्वंग- 
जन्य आह्वाद को प्रस्तुत किया गया है, पर आगमिक धारा मे आनन्दमय आत्सा- 
नुमृति को जिन दो तत्त्वों कौ समरस दशाकेरूप मे कहा गया है --उन्हं स्वयं 
सत्री एवं पुरुष तत्तव के रूप में निरूपित किया गया है । बौद्ध सिद्धो क 'बुगनद्ध । 
(प्रज्ञा ओर उपाय, शून्यता ओर करुणा को तादात्म्यापन्न रूप ) कल्पना भी उसी 
धाराकी वस्तुहै। उन्हंभी प्रज्ञा ओौर उपाय को समरस दशा का सुख "महासुख 
जान पडा है 1 वज्रयानियों ओर सहजयानियों के यहाँ प्रज्ञा एवं करुणा का 
सामरस्य "बोधिचित्तः की अभिव्यक्ति का निमित्त है-- यह बोधिचित्त "महासुख 
मय है- जिसके लिए गुह्य साधना की जाती है । शशिमूषणदास गुप्ता ने कहा है 
--1८81111#218 2116 1६87118, 11610 €] लााला18 10 06६ 11160 1९ हलाल 
{07 111€ 70तपल०ा) ग {1716 80611 (11118, फल€ 10611106 11 € 
{71216 270 1176 70216 ° ए79]79. 870 10292. 2800111 (112 15 
©0716८1*८त 88 1116 ल्लााल्‌$ 011ऽ5पि] 51816 ग 7110 70८६ 
{110 प््ा1 {16 5©४०-$४०६)© 77816 -.""“ रहस्यदर्शी सिद्धो ने इस महामुद्रा 
साधना-जन्य "महासुख' की अनुभूति का अनेकधा वणन किया हे । 
आन्तरालिक रहस्यमयी अनुमूतियों, विविध भूमिय एवं लोकों कै विवरण 
यहाँ भी मिलते है--1 इनके यहाँ आध्यात्मिक संचरण का क्रम उत्तरोत्तर इस 
प्रकार विकसित होता गया है-- पृथग्जन->कल्याणमित्र या गुरु की कृपा से-- 
सोतापन्न ->सकृदागामी->अनागामी -> अहत्‌ ¬> प्रत्येक बुद्धत्व ~> बुद्धत्व । हीनयानी 
वलेशावरण की निवृत्ति से अहत्‌ हो जाता था ओर अन्ततः "निर्वाण" से वैयक्तिक 
रूप मे समस्तविध क्लेशो से छृटकारा पा जाता था । महायानी (क्लेशावरण ` एवं 
श्ञेयावरण' की निवृत्ति से स्वयं तो 'महाबोधि' या बुद्धत्व लाभ कर्ता ही था-- 
अन्य पृथग्जनों को भी बुद्धत्व प्रदान कर सकने की क्षमता रखता था । बौद्ध धसं 
ते जन तान्तिक परिणति ली -- तब महायानियों की “शून्यता' व्' हौ गयी-- 
“शून्यता वज्रमूच्यते' ओर सहजयानियो के यहां “शून्यता करुणाभिन्न बोधिचित्तं 
तदुच्यते जो 'बोधिचित्त' महासुख रूप कहा गया दै । इन लोगो का कहना ह कि 
“विन्दु' ही 'बोधिचित्त ' की संवृत दा है । विशिष्ट प्रक्रिया से जव उसका निर्माण 
चक्र, धरम चक्र, सम्भोग चक्र एवं उष्णीष या महासुख चक्र में क्रमशः उत्थापन होता 


1. 008८पा€ २८11९105 (पा{पा€, 28226 27. 
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हं--तव विविध मात्राओं का आनन्द आन्तरालिक यात्रा म उपलब्ध होता हं 1 
# वे आनन्द, विरमानन्द, परमानन्द एवं सहजानन्द --राब्दो का प्रयोग 

आन्तरालिक अनुमूतियों मे इन विविध मात्रा के आनन्दो कं अतिरिक्त हीन- 
यानियों के यहाँ शील, समाधि एवं प्रज्ञा द्वारा कामलोक, रूपलोक एवं अरूपलोक 
की विविध मूमियां पार करनी पड़ती हैँ । इस क्रम मे समाधि या ध्यान द्वारा जहां 
एकं ओर अनेक रूपों मे ध्येय लकय का अनुभव होता है वहां दूसरी ओर 
^रूपलोकः एवं 'अरूपलोक' की साकार एवं निराकार लोक-समण्टियों का उत्करमण 
भी होता हं--जो साधक व्यवितिमात्र की अनुभूति का विषय होने से रहस्यमय 
ही कहा जायेगा । महायान मेँ भी श्रसुदिता' से "घर्म॑मेध्या' तक दशा भूभियां पार 
करनी पड़ती हैँ । वज्रयान एवं सहजयान में सांवृत्िक बोधिचित्त को सव चक्रों का 
उत्क्रमण करना पड़ता हु-- तब कहीं पार्यन्तिक महासुख की दशा आती ह । 

नाथ सिद्धो का कहना हं कि गुरुकरपा से जब ‹(निरुत्थान दशा' या समाधिगत 
दाद्यं की दशा उत्पन्न होती ह --तभी "पिण्ड" एवं 'पद' का .समरसीकरण' होता 
हं । यह “परमपद' जिससे पिण्ड" का समरसीकरण होता है--“स्वसंवेद्य' एवं सवका 
भासक कटा गया हं । महासिद्ध योगी जब स्वरूप का अनुसन्धान करता है-- तव उसे 
“निजावेच' होता हं -आत्मस्मृति हो आती हं । फलतः वह्‌ समाधिमग्न दौ जाता 
हं । इस समाधि दशा में अनिवेचनीय महानन्दमय अवस्था की अनुभूति होती ह । 
द्रससे जो प्रकाड उहीप्त होता हुं -उससे समस्त भेद तिरोहित हो जाते हैँ । इस 
स्थितिमे योगी को एेसा अनुभव होता हं कि यह समस्त दृद्यमान जगत “परमपद 
ही ह, "पिण्डादि" सभी “परमपद' मयहीहैँ-उससे भिन्न कृकूरहदही नहीं । 
यही पायन्तिक रहस्यानुभूति इन नाथ सिद्धो के यहाँ कही गयी ह । 

आन्तरालिक "उपाय दा की अनेकविध रहस्यमयी अनुभूतियां यहाँ की 
गयी दहै । उदाह्रणाथे, रासायनिक प्रक्रिया से देह-सिद्ि (सिद्ध-देह्‌, दिव्यदेह ) 
होने पर रहस्यमय देहौ कौ उपलब्धि होती है । नवचक्रों के भेद करते समय भी 
साघक विशेष अनुभव करता है । पिण्ड-गत नाद-श्रवण तो प्रसिद्ध हीदहै। नाथों 
का कहना ही है कि पिण्ड के अन्तगंत ही समस्त ब्रह्माण्ड का दशन होता दहै । 

इस प्रकार्‌ नगमिक ओौर आगमिक धाराकी रहस्यानुभूतियों के पार्यन्तिक 
ओर आन्तरालिक रूपों के अनुशीलन से इस निष्कषं पर पहुंचा जा सकता है-- 
उनकी पायं न्तिकं अनुभूति चिदानन्दमयी है । आन्तरालिक यात्रामे विभिन्न 
प्रकारके नाद ओरखूपों काश्रवण ओर दशंन होता है-- विभिन्न रहस्यमय 
लोकों का साक्षात्कार होता है, नाडी ओर चक्र के माध्यम से जीव की रहस्यमयी 
ऊध्वं यात्रा मिलती हँ । मघ्यकालीन हिन्दी के सन्त कवियों मे ये सभी रहस्यानु- 
भरूतियां तो विभिन्न (बाहरी) नाम रूपोमे मिलतीदही है एक विद्ेष ओर 
सर्वातिशायी स्थिति उपास्य के प्रति विह्वल मनोदलशा की मी मिलती है । उपास्य 
के प्रति इन रहस्यमय भावात्मक उद्गारो का जो स्तुपीमूत रूप सभी साहित्य में 
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उपलब्ध होता है--उसके अंकुरण एवं पल्लवन की संक्षिप्त रूपरेखा भी देख लेनी 


हे । ४ | | 
रागात्मक-उपासना (भक्ति) की उवेर मूमि 'नैगमिक' की अपेक्षा आग- 
मिक' अधिक है । सन्तो मे जो रहस्यमय 'भावम्‌मि' मिलती हं--उसके विकासः 
का सूत्र एक तरफ बौद्ध सिद्धं ओौर नाथो मे है--तो दूसरी ओर पाञ्चरा्र- 
आगम, तदनुसारी शाण्डिल्य भक्तिसूत्र, नारद भक्तिसूत्र, एवं भागवत के प्रभाव 


में श्रंकुरित होनेवाली दक्षिणापथ की वंष्णव भक्ति धाराम भी । तमिल- 


नाड के वैष्णव आलवारोंमे जो भक्तिभावना थी--कबीर की आत्मा उसकी 
भी ऋणी है--"भगती उपजी द्राविडी" । वे नारदी-भक्तिके भी ऋणी हँ भगति 
नारदी मगन सरीरा । साथ. ही कन्नड के नायनमार शेवसन्तों से भी उनके 
स्वर का मेल है । बौद्ध सिद्धं ओर नाथो को हमारे आलोचकों ने हृदय शून्य 
कहा ह ओर इसीलिए यह बताया हं कि कबीर आदि सन्तो मे ओौर सबकुछ 
तो बौद्ध सिद्धो ओर नाथो से आया--पर प्रम" तत्त्वत वहां विल्कल नहीं था।वे 
"सिद्ध श्रद्धा एवं विइवासहीन थे, उनमें हदय-पक्ष का सवथा अभाव था । यह्‌ 
ठीक है कि भक्ति का. जितना जोरदार एवं व्यापक स्वर सन्तो का है--उतना 
सिद्धो एवं नाथो का नहीं ह । पर इसके साथ ही साथ यह मान लेना कि उनमें 
श्रद्धा, विश्वास, भक्ति से संवलित हृदय-पन् सवेथा हं ही नहीं -- सवंथा अयुक्ति- 
संगत ओर अग्राह्य है, हेवज्रतन््र मे बौद्धो सिद्धो का स्पष्ट उद्घोष है-- 
(रागेणैव विमुच्यते'--महाराग ही मुक्ति का सहज साधन ह, वैराग्य नहीं । उन 
लोगों का यह भी सिद्धान्त है ---““सद्‌ गुरूः शिष्ये रति स्वभावे महासुखं तनोति'-- 
सद्गुरु रिष्य में रागात्मके स्वभाव के सहारे ही 'महासूख' की अभिव्यक्ति करता 
है । फलतः "गुरु" की यहाँ नितान्त महत्ता है । सिद्धो एवं नाथो- दोनों ने ही गुरू 
का प्युगनद्ध' रूप स्वीकार किया है । बौद्ध सिद ने प्रज्ञा एवं उपाय का मिलित रूप 
ही ्युगनद्ध' या गूरु रूप मानागया है। नाथो ने भी कहारहै कि गुरुभक्त्ि- 
लम्य गुरुक्रपा के विना उस निरुत्थानदशा' को उपलब्धि नहीं होती-निससे 
'विण्ड-पद-सामरस्य' या 'सहजावस्था' मिलती है । इस तरह की बात मानने- 
वाले बौद्धो एवं नाथ सिद्धो को हदयशुन्य कहा जाय- यह ठीक नहीं । बौद्ध 
सिद्धो की (महामुद्रा की) साधना बंगाल की तरफ पालवंश तक निविघ्न चलती 
रही, पर वैष्णव धर्मानुयायी सेनवंशियों के आधिपत्य मे उस साधना नेवेष्णव 
रूपान्तर प्राप्त कर लिया ओर उसके साधक वैष्णव सहजिया हुए । प्रसिद्ध वेष्णव 
सहजिया चण्डीदास ने बौद्ध सिद्धो की 'महामूद्राण की भांति ^रामी' धोविन को 
साधन बनाया था ओर भौतिक काम का दिव्यीकरण कियाथा | आगसिकधारा 
८दरयात्मक अद्रथ' तत्त्व को ये लोग राधाकृष्ण के एकात्मक (परम प्रेममय' रूप के 
रूप में मानते थे--ओर उसी को अन्तिम प्राप्य समभते थे । इस प्रकार उस समयः 
भारत की देशव्यापी साधना पर आगमिक बौद्ध सिद्धो एवं नाथो का योगपक्ष तथा 
आगमिक वैष्णवों का "राग" पक्ष एकमेक होकर फल रहा था 1 मराठी सन्तो पर भी 
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यह्‌ प्रभाव देखने योग्य है । निष्कषं यह कि मध्यकालीन हिन्दी सन्तो की धारासे 
पूवं विविध रहस्यमयी प्रवतियों से संवलित (भक्ति का प्रवाह्‌ सर्वातिद्ायी रूप 
मे उमड़ रहा था । "राग" का आलम्बन अवद्य भिन्तन-भिन्न विषय है--ओौर उन 
विभिन्न विषयों के बीच गुरु" को आलम्बन बनाकर भी प्रम-गीत लिखे गये 
हँ । “वाउल' एवं "सूफियों" में एेसे पद मिलते हैँ । हिन्दी-सन्तों के राग का तो मुख्य 
आलम्बन ही "गुरु" हैं । इसलिए इन लोगों में रहस्यात्मक अन्यविध परम्परागतं 
अनुभरुतियों के साथ-साथ राग-विह्वल स्वर भी सूुनायी पडता है 1 
हिन्दी की मध्यकालीन भक्तिधारा सामान्यतः निर्गृण धारा एवं सगुण धारा- 
जसी दो उपधाराओं में प्रवाहित मानी गयी है । निर्गुण धारा के अन्तगंत भी एक 
कबीरदास द्वारा प्रचलित निर्गृनिये सन्तो की शाखा है ओर दूसरी ओर सूफी 
सन्तोको। सगुण धारामेंभी गोस्वामी तुलसीदास की रामाश्चरयी धारा यदि 
एक ओर हे-तो दूसरी ओर कृष्णाश्रयी धारा । प्रथम दो धाराओं कोतो 
लोग निविवाद रहस्यवादी मानते हँ --पर सगुण धारा भी रहस्यवादी प्रवृत्तियों से 


अद्ती नहीं रही । उसमे माधुयं भाव' का ज्यो-ज्यो प्रवेश होता गया - रहस्य 


मयता वटठती गयी । “माधुयेभाव' का प्रवेदरान केवल कृष्णाश्रयी चाखाके ही 
भक्तों मे हुआ, प्रत्युत रामाश्रयी शाखा के भी परवर्ती भक्तों मे बड़ी ही तेज 
से हुआ । इस प्रकार इन सभी धाराओं में “रागः कास्वर मुखरित हो रहाहं। 
यदि एक ओर कवीर्‌ आदि सन्तो का उद्घोष है--“भक्तिविमूख जे धरम 
ताहि अधरम करि मान्यो'--अर्थात्‌ भक्ति" ही उनकी मूल साघना है तो जायसी 
आदि सूफियों का दूसरी ओर यह रोना है-- 
पिड हिरदय महं भेट न होई । 
को रे मिलाव कहौं केहि रोई ? 
इन शब्दों मे उन्होने प्राप्य तत्त्व को “मानस-प्रिय' के रूपमे देखा है- इस 
स्थिति में उनकी भी उपासना पद्धति प्रेमात्मक ही है । सगुण भक्तों में तुलसीदास 
जैसे कतिपय मर्यादावादी रामभक्त भले ही दास्य-भाव' के उपासक हौ-पर 
परवर्ती "रसिक-सम्प्रदाय' स्पष्टही माधुयेभावका उपासक दहै । कृष्ण भक्तों में 
भी आरम्भ में चाहे 'वात्सल्य' या सख्यभाव' की उपासना रही हो-पर वहां भी 
कैशोरभाव की उपासना गप्तभाव से चलती रही । सहजिया वैष्णव तथा परकीया - 
भाव के राग को महत्त्व देनेवाले चंतन्य सम्प्रदाय के सम्पकं से "हित सम्प्रदायः 
ओर 'हरिदासी सम्प्रदायः--में भी 'माधूर्यभाव' का रंग उत्तरोत्तर निखरता ही 
गया है । 


इस रागमयी साधना का आलम्बन इन शाखाओं मं वैयक्तिक रुचि ओौर 


संस्कार-भेद के कारण अवदय भिन्न है--परन्तु अन्ततः सवत्र “माधूर्यं' साधना 


का साध्य उपास्य ओौर उपासक के सामरस्यमेही है। निगुनियों में जीवात्मा ` 


1. “न्नेर नाहि गुरुदेव मुरार" नानक वाणी, गूजरी, श्रष्टपदी-2 
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ओर परमात्मा का, सूफियों में आलमे-नासूत' से "आलमे लाहूत' का तादात्म्य तो 
सुप्रसिद्ध है ही । कृष्णाश्रयी शाखा मे भी अन्ततः अन्तरंगाह्लादिनी शक्तिमयी राधा 
रसमय कृष्ण से समरस ही तो मानी गयीं । रामभक्ति कौ रसिकधारामें भी यही 
स्थिति चरम परिणति के रूप में लक्षित होती है सगुण एवं निगुण रहस्यवादौ 
प्रवृत्तिर्या-- दोनों घाराश्रों कौ तुलना-- 

अध्यात्म-साधना श्रद्धा एवं "विवासः के सहारे चलनेवाली वस्तु है- 
बौद्धिक निर्णयो या तर्को के सहारे नहीं 1 वह श्रद्धा ओर "विश्वास" ही किस 
रकार साधक के मन "आ जाते हैँ - कहना कठिन है । सम्भवतः वे अनुरूप अज्ञात 


संस्कारों एवं पारमेदवर अनुग्रह से परिचालित होते हँ--इसीलिए अध्यात्म-मागे 


अपने "प्रवत्त॑न' कल से लेकर “सिद्धि' तक रहस्यमय ही माना जाता है - अतकंगस्य 
कटा जाता है । ्रवत्तंन' से “सिद्धि तक व्याप्त साधना बाह्य भी होती हे जौर 
आन्तर भी । साधना का बाह्य रूप सबके समक्ष प्रकट होता है --पर आन्तर रूप 
_ जो बाह्य साधना की अपेक्षा नितान्त महत्त्वपुणें माना गया है सबके समक् प्रकट 
नहीं होता । साधना बाह्य कौ अपेक्षा जब आन्तर एवं व्यक्तिगत होने लगती है 
_ तब उसे "गोप्य" या गोपनीयः समभा जाता है--रहस्य कहा जाता है। 
कदाचित्‌ यही कारण ह कि विवेचकों ने उन्हे ही रहस्यवादी कहना चाहा ह जिन 
लोगों ने शारीर के अन्तगतं ही साधना से 'सिद्धि' तक सबकुछप्राप्त कर लिया 
डं ।ये रहस्यवादी "पिण्ड एवं ब्रह्माण्ड को एक ही मानते है, अतः षट के ही 
भीतर अनेक अप्राङृत एवं जटिल सहजः प्रक्रियाओं हारा अपने उपास्य को पा 
लेते है । ज्ञानाश्रथी शाखा के सन्तो एवं सूफियों -- दोनों मेही “घट के भीतर 
उपास्य ते सस्मिलन की बात मानी गयी हं ओर उनके साहित्यमे शरीरके भीतर 
ही किये जानेवाले जटिल अभ्यासो, गह्य प्रक्रियाओं का उल्लेख मिलता हं । सगुण 
धारावालों की भी साधना अध्यात्म साधना ही हं-पर उनकी साधना का 


` जितना पक्न श्रुति एवं समाज से अनुमोदित हे -उतना तो बाह्य ह -फलतः उसमें 


कोई गुह्यता नदीं हं - पर जब 'सगुण' के एेरवयं" रूप की साधना से ऊपर 'माधुयै' 
को साधना आरम्भ होती है --तो राग-विह्लल साधक, समाज की मान्यताओं से 
निरपेश्च होने लगता ह -फलतः उसकी साधना मे गुह्यता' का समावेश हीने लगता 
ह । मधुराचार्यने अपने 'सुन्दरमणि सन्दर्भ" मे बहुत ही ठीक कहा है कि उपास्य 


मेदो मुख्य गण होते है - परत्व (रव्यं ) ओर सौलम्य (साधू) । प्रथम रूप 


के सगण उपासको की भक्ति वधी है ओर्‌ द्वितीय रूप के उपासक की रागात्मिका 
अवित । इन लोगों की मान्यता हौ करि 'भाव' के उदय होने तके यहं "विधि-भक्ति' 
चलती ह । दूसरे रूप की साधना आन्तर साधना हं । इसे 'परमगोपनीय' या 
“रहुस्यतम' कटा गया हं । | 

इस प्रकार निर्गण धारावालों कौ माति सगुण धारावालों कौ भी भाव. 
साधना या रस-साधना आन्तर ओर रहस्यमयी साधना ह- पर इस साम्यके 
साथ कुछ दुर तक वैषम्य भी मिलता है । उदाहरण के लिए जिस प्रकार निर्गुनिये 














72 | .रहस्यवाद ` 


सन्तो ने पिण्ड एवं ब्रह्माण्ड की एकरूपता स्वीकार कर सभी प्राप्य लोकों (सत्य 
लोक-दयालदेश आदि) का अस्तित्व घट के भीतर माना हँ ओर अनेकधा वणित भी 
किया ह्‌-- वह स्थिति सगुण भक्तों मे नहीं मिलती । उनके "धामः माया राज्य 
के पार, "विरजा' से भी ऊपर अवस्थित हैँ, उनके "धामः" मे अप्राकृत देह से हीः 
प्रविष्ट हजा जाता हं--मावदेह से ही जाया जा सकता हँ पर निर्गृनियों कं यहाँ 
एेसा कुछ नहीं हं - उनकी “सुरत' इसी काया में सभी लोकों का भ्रमण कर आती 
हं । वैसे कबीर ने भी पञ्चविध काया की बात कही हँ । हा, रीतिकालीन एक 
देवदत्त कवि ने कुछ एेसी बातें कही हैँ - जो इस भेदक रेखा पर प्ररनचिह् खडा 
करती है-बात.इस प्रकार हं-- 
“हौ ही ब्रज, वृ दावन मोंहीं मे बसत सदा, 
जमूना तरंग स्याम रंग अवलीनः की। 
चहुं ओर सुन्दर सघनवन देखियत, 
कुञ्जन में सुनियत गुंजन अलीन की। 
वंशीवट-तट नटनागर नटत मों में, 
रासके विलासकी मधुर धुनि बीन की । 
भर रही भनक वनक ताल तानन की, 
तनक तनक तामे खनक चुरीन की 1" 
इसके साथ-साथ अन्य “रसिक साहित्य कं मनीषियों ने भी वन-वृन्दावन, मन- 
वृन्दावन एवं नित्य-वृन्दावन की बात की हं । इनक मन-वृन्दावन का भी अभिप्राय 
घट के भीतर के वृन्दावन का ही हु । निष्कषं यह्‌ कि यदि कवि की उक्ति मानकर 
देव की उपेक्षा भी कर दं-- तो भी मन-वृन्दावन-जैसे उल्लेख “घट के भीतर के 
आध्यात्मिक स्थान या धाम का समथंन करते ही है, तथापि दोनों धाराओं मे 
इस तरह की स्थितियों ओरं विवरण में तारतमिक अनुपात का अन्तरतोहही। 
कृष्णभक्ति दाखा की भांति रामभक्ति-शाखा में भी 'आलवारों' से रामानन्द 
तक गुप्त रूप मे, रामानन्द से अग्रदास तक स्फुट रूप में तथा बाद में उत्तरोत्तर 
स्फुटतर रूप में यह्‌ “रस-साधना गह्यसाधना के रूप में मिलती ह । इतना निडचय 
ह कि एेतिहासिक क्रम से कृष्णभक्ति धारा में यह्‌ “रागात्मिका' साधना पहले 
प्रकट हई ह्‌ । वेष्णवों मे रामानुजाचायं तथा मध्व में एेडवर्य' रूप की उपासना 
का प्राधान्य ह, पर वल्लभ एवं निम्बाकं में (माधुयं (कंशोरभाव का) भावकी 
उपासना अन्य विध (वात्सल्य, सख्य) साधनाओं कं बावजूद उभरने लगती ह । 
आगमिक गृह्य साधनाओं से रागात्मक साधनावाले चैतन्य, राधावल्लभीय, 
हरिदासी सम्प्रदाय कौ रस-साधनाएं ओर प्रभावित होती है--फलतः अन्य 
रहस्यवादी प्रवृत्तियां भी उदित होने लगती हैँ । घट के भीतर ही वृन्दावनकी 
कल्पना इसी सम्पकं की परिणति हं । कविवर पद्माकर सगरुणोपासक होकर भी 
साधनात्मक रहस्यवाद की चर्चा करते हैँ। 
इसके अतिरिक्त निग निये सन्तो में नाड़ी एवं चक्रों की जो दूसरी गृह्य-मार्गी 
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प्रवृत्ति है-- उससे प्रभावित होकर यहाँ इन रस-साधकों के यहां भी हूदयस्थ 
दाददाकमलवाले चक्र के अतिरिक्त “अष्टदल कमलः कौ कल्पना की गयी ओर्‌ 

बताया गया कि अष्टदल कमल में "विन्दु" या केन्द्र 'महाभाव' है-पर अन्य दल 

उसी की विभिन्न शक्तियाँ हँ । इन्हीं की अष्ट सखी के रूप में कल्पना है । साधक 

“भाग-देह' से (आवत्तंक्रम' द्वारा प्रत्येक दल से होता हुआ “महाभाव' या "रस 

दशा को प्राप्त करता है । निष्कषं यह्‌ कि सगुण धारा में भी विभिन्न तान्विक 

साधनाओं के सम्पकं सेये सव रहस्यवादी प्रवत्तियां उदित होने लगीं । पर तार- 

तमिक अनुपातकी दृष्टि से नाडी--एवं चक्र कौ रहस्यमयी प्रवृत्ति भी एक 
भेदक रेखा हौ सकती है । 

समान रहस्यवादी प्रवृत्तियों मे मूधेन्य ओर उल्लेखनीय तत्तव है-- रागात्मकं 

साधना -- सहज साधना । नैगमिक धारा में ज्ञान एवं कमं मागं का ओर आगमिके 
धारा में भक्तिमार्ग" का प्रामुख्य है । यदि एक ओर अपनेको वैष्णव मानकर 
भी सिद्धो एवं नाथों तथा अन्य आगमिक धाराओं से अपना अधिक सम्बन्ध जोडने- 
वाले निर्गनिये भी "रागात्भक' साधना को ही अपनी केन्द्रीय साधना बतातेहैँतो 
दूसरी ओर पराञ्चरात्र एवं भागवत प्रतिपाद्य वैष्णव साधना धारा से अपना अधिक 
निजी सम्बन्ध जोडनेवाले सगुण धारा के कवि भी अन्ततः (रस-साधना' या 
“माधृ्य-साधना' की ओर ही निमग्न होते चले जाते है । बगाल ओर उड़ीसा कं 
वैष्णव साधको पर पाञ्चरात्र, शाक्त तन्त्र एवं बौद्ध साधना प्रणालियों का विशेष 
प्रभाव है फलतः इनकी गुद प्रवृत्तियाँ उनमें भी संक्रान्त हुई । ब्रज या वृन्दावन 
मे अन्य कृष्णोपासकों की साधनाएं भी इनसे प्रभावित हैँ । रामाश्रयीधारामेभी 
जो रसिक साधना की गुप्त-प्रकट धारा है--उस पर भी आगमो का पर्याप्त 
प्रभाव हे । यहीकारण ह कि इस धाराके साधकों ने "रामनाम" कौ आगमो- 
न्मुखी व्याख्या प्रस्तुत की । कहा गया हं कि रास मण्डल की नित्यस्थली में 
जीवात्मा ओर परमात्माकाजो लीला विहार हं-- वही रामनाम का तात्पयं 
है (प्रेमभक्ति ब्रह्म गीता) । निर्गुनियों को भांतिये लोग भी मानने लगे कि 
जीवात्मा ओर परमात्मा की स्थिति मानव-मनमेही हं । उसके ऊपर करमशः 
अनक्षर तथा महाडून्य का स्थान हं--वहीं से निरन्तर नामामृत काक्षरण होता 
रहता है । अस्तु, तो मँ कह यह्‌ रहा था कि निगुण एवं सगुण --दोनो ही धाराओं 
मे "रागात्मक' साधना काही स्रोत प्रवाहित हो रहा है -जो बराबर गोप्य माना 
गया है । एक वात यह भी लक्ष्य करने की है कि इस गुह्य रस-साधना या भावमागं 
से साधक कै व्यवितिगत भेदसे वेविध्यभीदहै। ऊपर से समान लगते हए भी ओर 
तत्त्वतः रागात्मक होते हए भी वट्लभाचायं की पुष्टि-भक्ति, गौडीय रागानुगा- 
भवित तथा अन्य सम्प्रदायो की प्रेमलक्षणाभक्तिमें कुछ अन्तर भीहं। स.म. 
कविराज का कहना हं कि सन्दभं मे हम "भक्ति" के जिस रूपकी चर्चा कर रहै 
है-- वह भविति “चित्त का भावमय प्रकाश" ह--ओौर इसका उद्‌गम (आगम' ही 
है । उन्दने इसका एक ओर भी कारण बताया हौ ओर वहु यह्‌ कि "भक्ति" मागे 
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मे शक्तिः का स्वोकार करना आवदयक हं । "शक्ति" के विञ्ुद्ध तथा निमंल 
स्वरूपके स्वीकार न करने से ईइवर, जीव ओर जगत तथा उनका परस्पर सम्बन्ध 
सभी अज्ञान कल्पित होने के कारणदटेय हो जाते हैँ । भक्ति, करुणा ओर कमं 
का आदि स्रोत सूख जाता हुं । 

सगुण एवं नगण धारा के इन (सहजः साधको या “रस-साधकों' की एक 
अतिरिक्त समानता इस बातमें सिलतीरहै कि इनका .सहज' या 'रस'--दो 
तत्त्वो का समरस रूप है-- वे दो तत्त्व चाहे "राधा' ओर कृष्ण! हो, 'मौज' ओर 
“मालिक हों, (रामः ओर “सीता' हौ, अथवा आलमेनासूते' ओर 'आलमे लाहूत' 
हों । दयात्मक अद्रय को उपलब्धि इन सवकी समान विशेषता है, इसीलिए 
कविराजजी का यह्‌ कहना कितना युकितिसंगत जान पडता है कि “लेव, वैष्णव 
अथवा शाक्त आगमो मे जो अद्रेतवाद है--वह्‌ भक्तिसाधना तथा रस-साधना का 
विरोधी नहीं हे -- क्योकि वह्‌ राक्ति-त्यागमूलक नहीं है ।' 

रहस्यमय माधूर्योपासकों को अगली यह समान विशेषता लक्षित होती है कि 
वासना या राग को कृच्छाचार द्वारा दमित, शमित ओर उपेक्षित करने के बदले 
उसका गोधन एवं दिव्यीकरण करके सहज ही सहज स्थिति को प्राप्त कर लेना । 
निर्गुण एवं सगुण-दोनों ही धाराओं मे यह्‌ स्थिति समान रूप से लक्षित होती 
है । हा, यह अवश्य है कि रोधन ओौर समून्नयन तथा दिव्यीकरण की प्रणालियां 
ओर क्रियाएं अपनी पृथक्‌-पृथक्‌ हैँ ।. दोनों ही धाराओं मेंजो प्रेम-पूरित 
उद्गार लक्षित होते है--उनसे यह नितान्त स्पष्टटैकिये साधक किस प्रकार 
'जड' से हटाकर वासना या राग को “चिन्मुख' कयि हुए है जौर इस षकार "राग 
गत जड़-सम्पकं-जन्य मालिन्य को हटाकर उसमे सात्त्विकता ओर निमलता लाते 
हैं । सात्विक ओर निमंल "राग' हलका होकर जडत्व-सम्पकज-गुरुता को छोडता 
हआ ऊध्वं संचार करता दै--चिद्रंजित हौ जाता है । अन्ततः इसकी (राग की) 
परिणति 'रासोवेसः'की भूमिकामेटहोतीहै। 

मध्यकालीन साधको को उपर्युक्त दोनों धाराओं में जहां ये सब साम्य एवं 
वैषम्य कौ विभिन्न भेदक ओर एेक्य-सम्पादक विभिन्न विहेषताएँ उपलब्ध होती 
हँ-- वहां एक साम्य घटके भीतरया बाहर विभिन्न "घामों' एवं 'लोकोंः की 
कल्पनां भी विभिन्न विहेषताओ के साथ उपलब्ध होती हं । 

इस संद्धान्तिक चचा के अनन्तर प्रायोगिक रूप में उपलब्ध निर्गुन एवं सगुण 
धारा की रहस्यवादी प्रवृत्तियों ओर अनुम्‌तियों का विवेचन अवसरोचित प्रतीत 
होता है । इन लोगों कौ रहस्यात्मक अनुमूतियों को तीन खण्डों मे विभाजित करक 
निरूपित किया जा सकता है-- जो इस प्रकार हे -- (1) पा्य॑न्तिक (चरम अनुभूति) 
(2) आन्तरालिक तथा (3) आरम्भिक । पार्य॑न्तिक अनुभूति के लिए ॒निर्गनिये 
सन्तो म सहज-समाधि, उन्मनी दशा, तुयं दशा आदि शब्द प्रयुक्त किये गये मिलते 
है- सूफियों के यहां इस अवस्था को हालया अहवाल की दा कहा गया है । 
सगुणभक्तों की रहस्यमयी माधूर्य-साधना की चरम परिणति उपास्य एवं 
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उपासक की "रसमयः समरस ददा है । वैष्णव दानिक आचार्यो ने पार्यन्तिक 
दशा को मुक्ति नाम देकर सायुज्य साष्टि, सारूप्य एवं सालोक्य-जंसे विविध 
रूपों मे निरूपित किया है । विशिष्टाद्ैतवादियों ने चरम दशामें जीवात्मा 
ओर परमात्मा के भेद का आत्यन्तिक विगलन स्वीकार नहीं किया है -- इन लोगों ने 
माना है कि “भगवत्‌ पारतन्त्य ही भगवदंगभूत आश्रित जीव के लिए स्वाभाविक 
अवस्था है-- वह पू्णानिन्दमय मुक्तभाव है--एवं साघनमात्र का चरम लक्ष्य हुं । ' 
निम्बार्कराचार्यो का कहना हू कि भगव ई-भावापत्ति' या प्रत्यगात्मा को स्वरूप 
प्राप्ति' ही मूकिति ह ¦ इनका इतना वैशिष्ट्य अवद्य है कि इस चरम दा की 
स्थितिं भी जीव एवं परमात्मा का अविभाग विभाग सहिष्णु होता हं । यह दशा 
अनुभवानन्द की दरा है, समाधिनिष्ठ योगी इसी दशा मे लीन रहते हं । माध्व- 
मतके अनुयायियों की पार्यन्तिकं ददा सम्बन्धी धारणा निराली ही ह । मुक्ति 
का अन्तिम रूप (भोग' है--जो नानालोकों मे नानास्तर का नानारूपों मे आनन्द- 
मय होकर भी तारतम्ययुक्त हं । वल्लभाचायं के यहाँ मुक्ति 'स्वरूपानन्दानुभव' 
है--जो भक्ति-साध्य है । पुष्टिपुष्टिभक्ति तथा जुद्धपुष्टिमक्तिसेजो समाधि- 
साध्य संयोग अथवा वियोगमयी रसददा होती हं - सवत्र आनन्दमयी स्थिति 
होती ह। क्योकि स्वरूप का आविर्भाव हौ या तिरोभाव - आनन्दमयता भक्ति के 
आघीन हं । राममक्ति साधना अथवा कृष्णमक्ति साधनायें साधूर्यभावकी 
धारा जो उत्तरोत्तर रहस्यमय होती चली गयी ह -- वहां चरम दशा का निरूपण 
ओर भमीगम्मोरहं। लीला रसिक इन महापुरुषों ने चरमानुमृ्तिका बड़ाही 
गम्मीर विवेचन प्रस्तुत कियाहे । लीला-राज्पमे प्रवेश कं लिए इनलोगोंने 
“सिद्ध-देह' या (माव-देह' की कल्पना की हु । ये लोग मानते हैँ कि भक्ति साधना 
की चरम परिणति एक ओर ^रस' की अभिव्यक्ति होतीहौ ओौर दूसरी 
ओर 'महाभाव' का विकास होता हं । वस्तुतः "रस" की विद्युद उपलब्धि 'महा- 
भाव' के विकाससे ही सम्भवदटै। ये रस-साधक मानते किरामयाकृष्णकी 
ह्लादिनी नामक अन्तरंगा शक्त ही रति या मावदहै--जो 'महाभावः' रूप में 
विकसित होती हु ई ग्रन्ततः "रस-दशा' को प्राप्त हो जाती ह । अस्तु, जो मी हो-- 
इस चर्चा से यहाँ इतना वक्तव्य हु कि रहस्यद्शियों की चरमानुमूति या पार्य- 
न्तिकं दशा "आनन्दमयी" होती हं । सम{धि-साध्य इस दशा से “व्युत्थान दला" में 
अने पर रहस्यदर्शी उस उल्लासात्मक दशा कं विषय मे, अनुमूत आत्मरूप कं 
विषय में कुछ कहना आरम्भ करता है यद्यपि वह्‌ जो कुछ कहना चाहता हं - वह 
दाब्दों कं माध्यम से कहने मे नहीं आ सकता--पर इनको अद्मुत अनुभूति को 
करकं मौन मी नहीं रहा जाता । वह असीम आह्लाद जब व्यक्त होता हं -तब 
नाना रूपों में फूटकर बाहर आने लगता हूं । रहस्यदशियों का कहना हं कि वही 
आह्लाद जब व्यक्त होता हं तोसंसार के विभिन्न नाम, रूपो में साकार हौ जाता 
हे 1 सूफियों ते इसी आत्मव्यंजनोन्मुखी तत्त्व का संसारब्यापी निरूपण किया हं । 

रहस्यानुमूति की आन्तरालिक दशा या साधन द्शाकाजो निरूपणया 
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विवरण रहस्यदशियों के साहित्य मे मिलता है--उसे दो खण्डो से विभक्त किया 
जा सकता टहै-- (1) उपास्य की विरहानुम्‌ति सम्बन्धी उद्गार--माधूय- 
प्रमुख-सम्बन्ध मूलक भावात्मक उद्गार (2) तथा बीच में पडनेवाले आध्या- 
त्मिक लोकों या ठह्रावों का वणन । 

रहस्यदङियों की आरस्मिक या प्रवतंक दशा कीभी अनुभूतियो को लं-- 





तो नाम-साधना या सन्त्र-साधना आदि को भी लियाजा सकताटै--जिज्ञासात्मकः 
रहस्यवाद को भी समाविष्ट किया जा सकता है । 
इस प्रकार इसका वर्गकित चित्र एेसा होगा-- 
१. 
पायन्तिक 12 3 आरम्भकः 
| | 
| जिज्ञासाया 

समाधिज दशा प्रभावित व्युत्थान दशा आकषेण का भावः 


उत्लासात्मक तततवका 
व्यंजना अनिवेचनीय रूप 


। 


माधुयं -प्रमुख-सम्बन्धमूलक विविध आध्यात्मिक 

भावीद्‌गार लोको का विवरण 
मध्यकालीन रहस्यदर्जी साधको को सामान्यतः निर्गुणधारा ओर सगुण- 
धारा-जैसे दो वर्गो में विमक्त किया गया है, परन्तु रहुस्यदर्शी सन्तो एवं वैष्णव 
कवियों में देखा यह जाता हं कि निर्गृण या अद्रेत तत्व का अस्तित्व सवत्र भिलता 
ह--चाहे वे कबीर या जायसी हों या सूर ओर तुलसी । इसी प्रकार सगुणरूपता 
मी जिस प्रतार तुलसी एवं सूरमे मिलती हं उसी प्रकार कबीर एवं जायसी में 
मी । हाँ, यह्‌ अवद्य हं कि जिस प्रकार तुलसी के सगुण राम दशरथ-सुत एवं 
कौडल्यानन्दन हैँ, जिस प्रकार सूर कै कृष्ण वसुदेवसुत एवं देवकीनन्दन हैँ -- 
कबीर के राम ओर क्ष्ण निडचय हीउस रूपके नहीं हैँ । अतः पारिभाषिक 
रूप में दोनों धाराओं का “सगुण ' मले भिन्न हो --पर अपने व्युत्पत्तिलम्य रूपमे 
सगुण" रूपता उमयत्र विद्यमान है । अतः जँसाकि आचायंपं. श्वरौ विश्वनाथ 
प्रसादजी मिश्र का सुभावहं कि इन्हें "गुरुयान' एवं देवयान जैसे वर्गोमे 
रखः जाये--तो अधिक समुचित जान पड़ता हं । यों तो "गूर" का महत्त्व सूफियों 
के यहाँ सुरदिद' केरूपमेंहंही, रामाश्रयी एवं कृष्णाश्रयी धारामेमी श्री 
गुरुपदनख मणिगण ज्योती! तथा श्री वल्लम नखचन्द्र छटा" के स्वरों में मुखर ह -- 
पर "गुरु" को जो सर्वातिच्ायी महत्व सन्तो मे हू-- वह्‌ अन्यत्र नहीं है । राधा- 
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स्वामी मत के ग्रन्थों मे 'सन्तमत' "गुरुमत" पर्याय केही रूप मे मिलते हँ । अतः इस 
भक्ति का पूव॑मध्यकाल का विभाजन इस प्रकार मी किया जा सकता हं-- 


भक्ति धारा 
| | 
स्वदेशी विदेशी (सूफी धारा) 
| 
| | 
गुरुयानी देवयानी 
| 
| 
रामधघारा क्ष्ण धारा 


अथवा "पीर' शब्द को रिलष्ट मान लिया जाये --अर्थात्‌ एक तरफ उसमें 
“गुरु' अर्थं को देने की क्षमता स्वीकार कर ली जाये ओर दूसरी ओर श्रेम की 
पीर का संल्िप्त रूप स्वीकार कर लिया जाये-तो मक्ति धारा को 'पीरयान' 
एवं देवयान'-- जैसी शाखाओं मे विभक्त अथवा वर्गीकृत किया जा सकता है । 
अस्तु, मध्यकालीन रहस्यदरियों कौ इन विविध धाराओं मे प्रवाहित "रहस्यानु- 
मृति' क उपर्युक्त विविध रूपों का विवरण यहां प्रस्तुत करने का प्रयास किया जा 
(रहा हे । 


पीरयानी.रहस्यानुभूति के विविधरूप 

पार्यन्तिक-अनुभूति : (देहात्मवबोध का विस्मरण, उल्लास, अनुभूति की 
व्यंजना) 

निर्गुण धाराया पीरयानी धारा कौ दोनों ही उपघाराओं म चरम अनुभूति 
के लिए विविध नामों का प्रयोग किया गया है । कबीर आदि सन्तो के यहाँ उन्मनी 
दशा, सहज समाधि, तुयं दशा, सुन्न दशा आदि शब्दों का प्रयोग है तो जायसी के 
यहाँ या सूफियों के यहां इलहाम, हाल, अहवाल या हकीकत-जँसी संज्ञाजों का 
इस्तेमाल है । यही दशा इन लोगो का परम प्राप्य है। इस ददा मे पहुंचने पर 
जीवकी दा का उल्लेख इस प्रकार हुआ है-- 
कबीर का कटेना है-- 

तन पाया तन वीसरया, जब मन धरिया ध्यान । 


तपनि गई सीतल भया, जब सुनि करिया असनान ॥। 
अथवा-- 

अवधू मेरा मन मतिवारा। 

उनमनि चढया गगन रस पीव, त्रिमुवन भया उजियारा । 
अथवा-- 


कांचिति, ह्व सुपिन, निधि पाई । नहि सोभा को धरौ लुकादं । 











78 / रहस्यवाद 


यह्‌ वह्‌ दा हे जिसमे तन की सुधि विस्मृत हो जाती है, मन मत्त-सा घूर्णंन 
करने लगता ह- लगता हं जपे स्वप्न मे कुछ पा लिया हो । उल्लास ओर आनन्द 
की वर्षा होने लगती हूं । भौतिक ताप चला जाता है ओर उसका स्थान रीतलता 
ले लेती हं । अपूवं शोभा ओर प्रकाशा छा जाता ह । व्युत्थान दशा में आने परं 
लगता ह जैसे स्वप्न मे उस पूणं की कुछ फलक मिल गयी हो । वहाँ चांदनी का 
अनुभव होता है-- पर चांद नहीं हे । प्रकाश ही प्रकाश हं पर सूयं नहीं हं । विना 
तेल ओर बाती के दीप्ति छायी हई है । सव तरह का सुख है- पर उसके उपकरण 
नहीं हे । विना ग्राहक एवं प्रहणेद्दरियों के ग्रहण हो रहा है । वहां सबकुछ ^है' 
यहां तक की "नाहीं भी है अथवा कुछ एेसा हं जिसे 'नाही' ओौर टँ के बीच 
कहा जा सकता हं । वस्तुतः वह गंगे का गरड है--उसका कहना बनता नहीं । कहने 
मे उसे वांधनालोगो को धोखा देना है--वह तो जंसाटै वैसा दै-उसकी कोई 
सीमा नहींहै । वहु दादवत टै । 
दरिया साहब का कहना है कि मालिक के मिलने से मेरी आंखों मे आनन्द के 
ज्वारभाटे आ रहे है, हृदय उफन रहा है-- उन्मत्त हो गयादहै । प्रेम रस इतना 
गाढ़ा है कि उसकी अनिवंचनीयतावदा रहस्यदर्शी गंगा हौ गया है । सहजोबाङई 
बोलती हं कि मन मेंतो आनन्द हे पर बहिरिन््रियां उसे सम्हाल नहीं पातीं-- अतः 
लगता हं पागल हो गयी ह। वहाँ एेसा कोई दूसरा नहीं है-- जिसके पीडे लगना 
पड़े याजो स्वयं पीछेलगे । कबीर कोभी इस दामे देखकर लोगों ने पागल 
कह दिया था। इसी उन्माद में तमाम असंगतियों एवं विरोधो से भरी वाणी 
फफक-फफके कर बरसने लगती है--सुनायी पडता है कि धरनी बरस रही है, 
आसमान भीग रहा है । मानो यह सव आंखों देखकर परिष्कृत वुद्धि से कहता है 
पर उसे दुःख यह दे कि इते ठगेन समभर सकेगा । यही रहस्यवाद है- रहस्य का 
वदन या कथन है । यही “निरतिः की दशा है--जो “निरवलम्ब' (निरति कहै 
निरलम्भ ) है-- जहां विषय विषयी का द्रं त नहीं है । यहाँ नर्तन है, पर विना पाद- 
प्रक्षेप का; यहां ताल दिया जाता है पर उसके लिए हाथ पर हाथ बजाना अन- 
पक्षित हं । यहाँ विना छवि के ही नयन देखे जाते हैँ ओर विनाश्रवण के ही भनकार 
सुनी जाती हं । सूफियों के "दौर' या समा" से इसकी तुलना नहीं की जा सकती । 
सुफी सन्त भी इस अन्तिम दशा को मूर्च्छा या धूर्णंन की दशा मानते हैः। 
जायसी ने कहा ही है-- 
कया जो परम तत्त्व मन लावा । 
घूम माति, सुनि ओरन भावा। | 
जस मद पिए घूमि कोड, नाद सुने पैघूम। 
तेहि ते वरजे नीक है, चढ़ रहसि कँ दूम ॥ 
काया में जिक्र एवं मुराकवत से निमंल मन (दर्पण) पर जव परमतत्त्व की भःलक 
पड़ती है-- तो रहस्यदर्शी मत्त होकर वेसुध गिर पड़ता है- उसके समक्न कु 
भाता नहीं--शराब कं नरेमें जसे कोई पागल हौ गया हो--वह ददा हो जाती 


#। 
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है । सूफी सन्त अली सुरादने भी कहादहै-- 
“या से आगे कहा कही मस्ता, एक ही एक लाई ' 
कुछ दूरतक दी उस यात्राका वर्णन कियाजा सकता है । अन्तिम दशा तो मस्तोकी 
है-- जहां एक ही एक है । पद्‌ मावत मे चरमतत्तव के प्रतीक रूपमे गृहीतपद्‌मावती 
का दर्शन मिलने पर रतनसेन की मूच्छावस्था हुई हँ । सरोवर जंसो के पास जब 
परमतच्व गोचर होता ह तो "हिय हृलास पुरइनि होइ छावा'--मानसरोवर ने 
देखा ओर उसका रूप बहुत रुचा । फलस्वरूप हदय उल्लसित हो उठा ओर वही 
पुरइनि के रूपमे छा गया । अलाउहीन भी एक ही फलक मे मूच्छित हौ उठता 
है ओर कटने लगता हे कि ““ वह्‌ एक विचित्र कौतुक देख रहा है कि वहां अन्तरपट 
है भी ओर नहींभी है । वह॒ एक एेसा अद्मृत सरोवर देख रहा हँ कि जिसमे 
पानी दहै, पर पान नहींहौ रहा है । वह्‌ देख रहा है कि सरग धरती पर उतर 
आया है-- है वह्‌ स्वर्ग धरती पर ही पर अपनी पकड़ में नहीं आ रहा ह ।' अर्थात्‌ 
यद्यपि निक्षेप एवं आवरण शक्ति से समन्वित माया का व्यवधायक पट ह्‌-- 
किर भी जैसे वह नहीं है, क्योकि व्यवहित तत्त्व का साक्षात्कार हो रहा हं । वहं 
पट कुछ अनिर्वच है-- जिसके विषयमे न तो एकान्ततः 'नहीं' कहा जा सकता है 
जर न तो एकान्ततः “हाँ ही । वहाँ चिर आकांक्षित सौन्दयं का समुद्र लहरा रहा 
हे--पर इच्छा तृप्त नहीं हौ रही हे- जैसे वह पान का विलय नहीं बन पा रहा 
है । दिव्यं जगत को अमरता पृथिवी में व्याप्त हो उठी है--पर अपनी पकड़में 
नहीं आ रही है । 
यहाँ सन्तो की अनुरति ओर सूफियों को चरम अनुभूति कं विषय मं एक 
प्रदन उठाया जाता है, बल्कि प्रसंगात्‌ क्रिडहिचयन सिस्टिक को भीलियाजा सकता 
है । कटा जाता है कि सन्तो ने अपनी प्रक्रिया से मिलन' की स्थिति जब एक बार 
प्राप्त कर ली--तो पुनः उसका विलयन नहीं होता--वह स्थायी ओौर स्थिर 
होता है--पर "कल्व' के माघ्यमसे इलहाम को दशा मे पहुंचनेवाले सूफी की 
वह्‌ स्थिति क्षणिक होती है-- विद्युत्‌ की भाँति कौध कर शान्त हौ जानेवाली 
होती दै । प्रमाण के रूप में वडध्वाल जी ने $1८}९ 17 7458छएर्णा मं ख्वाजा- 
खान को प्रस्तुत कियादहै। दूसरी ओर कबीर का कहना दै-- 
“साधो सहज समाधि भली । 
गुरु प्रताप जा दिन से जागी दिन-दिन अधिक चली" 
चरणदास, गुलाल सभी की एकही धारणा है । इन उद्धरणो के द्वारा वे इस निष्कषं 
पर पहुंचे हैँ कि दोनों की चरम अनुमूतियाँ समकक्ष नहीं है एक कौ स्थिरै 
ओर दूसरे की अस्थायी । साथ ही वे निगुंनिये सन्तो कौ पाय॑ न्तिक “मिलन दशा 
का विदलेषण क्रते हए इस निष्कर्षं पर पहुंचे हैँ कि कबीर, दादू, सुन्दरदास 
आदि का "मिलन" अद्रयात्मक प्रकृति का है ओर नानक तथा उनके अनुयायियीं का 
मेदगभित अभेदात्मक प्रकृति का । इनकं अतिरिक्त शिवदयाल, प्राणनाथ, दरिया 
दय तथा बुल्लेशाह कं अनुसार पार्यन्तिक मिलन को विशिष्टाद्र॑ती प्रकृति का 
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कहा जा सकता है । 

इन दोनों प्रकार वी स्थापनाओं ने दुसरी स्थापना में मुङ्चे कोई महत्त्व नहीं 
दिखायी देता । कारण, इसे तरह कं दार्शनिक कठघरों से रहस्यदशियों की अवुद्धि- 
बोध्य अनूभूतियों का विभाजन ओौर वर्गीकरण असम्भव ह । सुन्दरदास का कहना 
ठीक है कि “जाके अनुभव ज्ञान, सो वादमें न वह्योह। मतो मानता हूं कि 
कबीर से लेकर राधास्वापी तक कं सन्त मौज' ओर "मालिकः अथवा 'राधा' ओरं 
स्वामी का सामरस्य ही मानते हैँ । उनकी पा्यन्तिक अनुभूति की एक ही धारा 
हे । यह बात दूसरी है कि विनयकी भावनामें जववे लोग मरन रहे-तो 
अंशांशिभाव कह दिया जौर तथ्य निरूपण की भूमिका पर रहे-- तो अद्रयात्मक 
स्थिति मान ली । मँ यह्‌ अवश्य मानता हूं कि सन्तों ने आध्यात्मिक यात्राके 
विभिन्न ख्हराव माने हँ--हो सकता है कि कुछ लोगों ने आन्तरात्मिक ठहरावो 
तक ही पहु चकर इस दारीर को छोड दिया हो-- अन्त तक न पहुंच पाये हो--ओौर 
उनकी अपनी पायंन्तिक अनुभूति के विषय मे की गयी रचनाओं मे उसका कू 
आभास हौ । इस प्रकार उन रचनाओं को आधार मानकर भूमिका-मेद की बात 
उठानी असम्भव नहीं है-- पर उसे मूमिका-भेद ही कहना ज्यादा संगनटडे- नकि 
उसके आधार पर मौलिक प्रकृति-गत अन्तर की स्थापना की जाये । 

रही पहली स्थापना । उस विषय मेँ यह कहना है कि 'हाल' तो अवद्य 
परमात्मा की कृपा का फल है--जो मूर्च्छा की भांति साधक को कु समय कं 
लिए विशेष 'स्थिति में पहुंचा देता हं --आनन्द विह्वल कर देता है । यहाँ दौ 
सम्भावनां ह यदि यह अनुभूति स्थायी नहीं ह -- तो कहना चाहिए कि अन्तिम 
दशा का साक्षात्कार ही नहीं ह । इसलिए यदि सूफियों की अन्तिम पहु च यहीं तक 
हं तो उनकी पहुंच ही पूरी नहीं है । दूसरी सम्भावना यह हेकि "हकीकत की दशां 
यदि "आलमे नासूत' ओर 'आलमे लाहुत' के एकीकरण की टे-- जिसे प्रेम" योग 
द्वारा सम्पन्न किया जाताहं-- तो निश्चय ही यह ददा स्थायी है । अनल हकः 
जसे उद्गार क्या जीवात्मा ओर परमात्माके एकीकरण की दाका शंके नहीं 
देते ? अस्तु, यहाँ लम्बी-चौड़ी दारांनिक गहरादयों में जाने का अवसर नहीं ह । 


श्रान्तरालिक प्रनुभूति्यां 


“रहस्य' की चरमानुभूति के पूवं कौ आरोहणात्मक आध्यात्मिक यात्रामें 
भी दो तरह की रहस्यमयी अनुभूति्यां हे - पहली भावनात्मक अैर दूसरी विविध 
आध्यात्मिक व्हराव या लोकों का दशेन। 

भावनात्मक रहस्यवाद का अथं है "रहस्य' मयी अद्रयात्मक सत्ता से सम्बद्ध 
विविध भावनां । आचाय रामचन्द्र शुक्ल ने कहा है कि ज्ञानके क्षेत्र का अद्धेत 
जब भावना के क्षेत्र में उतरता है--तो उत्कृष्ट कोटि कै रहस्यवाद की सृष्टि होती 
हे अर्थात्‌ जुक्लजी का कहना यह्‌ है कि रहस्यवाद का जन्म तव होता है जब 
ल्ञान-गम्य तत्तव सहसा रहस्यमय ढंग से भावना-गम्य हो जाता है । इस प्रकार से 
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सोचने का ही परिणाम हज कि एक. ओर शुक्लजी ने उपनिषदों म रहस्यवाद 
का अनस्तित्व स्वीकार किया अर दूसरी ओर उसका मूल सामी पैगस्बरी मतों 
को बताया--जहाँ अध्यात्म के क्षेत्र मे अक्लका दखल नहींहै शरोर जिक्र 
तथा “मुराक्रवत' से निर्मल कयि हुए अभौतिक (क्रल्व' द्वारा हाल की दशा मे 
सहसा उस तत्त्व की फलक पायी जाती है । पर हमारा यह्‌ प्रन है कि शुक्लजी 
अद्रेत के ज्ञान-गस्य होने काअ्थं क्या समते क्या यह्‌ कि उस रहस्यमय 
तच्च से भिन्न कोई "वुद्धि" या ज्ञान" है जिसका वह चिन्तन या मनन हारा विषय 
होता है ? कदाचित्‌ एेसा भ्रथं शुक्लजी जसे दानिक तो न मानते होगे-- 
उसके कई कारण है--एक तो यह कि स्वयं उपनिषदं कहती है-- 
''जानतामविज्ञातं विज्ञातमविजानतामः' 

अथवा -- ““यस्यामतं मतं तस्य मतं यस्य न वेद सः" 
अर्थात्‌ जो यह्‌ कहते हैँ कि वह्‌ तत्त्व मेरे ज्ञान या मनन का गोचर हौ गया--वे उसे 
नहीं जानते पर जो यह्‌ कहते हैँ कि वह मेरे ज्ञानया मनन का विषय नहीं ह 
--वही ठीक-ठीक उसे समते दहं । दूसरे यह भीटहैकि जब वह्‌ तत्त्व ज्ञानका 
विषय वनता है--ज्ञान-गम्य है--तो दो प्रन है पहला यह्‌ कि वह्‌ ज्ञान जात्म- 
स्वरूप टै या आत्मभिन्न । आत्मरूप तो सम्भव नही--क्योकि वह्‌ तो अभी 
अज्ञात है--अतः आत्मभिन्न ही हुआ । आत्मभिन्त ज्ञान वृत्यात्मक (सोऽहमस्मि 
इतिवृत्ति अखण्डा) ही है - जिसका कायं कतक रजोन्याय से स्वयं भी नष्ट होना 
ओर अज्ञानात्मक समस्त आवरणो को नष्ट करना है-फिरतो आत्मा या 
“रहस्य' स्वयं प्रकाड होने से स्वयं प्रकाशित हो जाती है--फिर वह ज्ञानगम्य 
कैसे ? स्वतःप्रकाड भी ओौर ज्ञानगम्य भी ?यह तो परस्पर विरोध है । निष्के यह 
कि स्वयं ओपनिषद रहस्यदर्शी उसे ज्ञानागम्य होने से "गह्य" या "रहस्य ' कहते हैँ 
ओर तद्‌ विषयक “वाद! याबात भी प्रस्तुत करते हैँ । इसीलिए रहस्यवाद का खरोत 
सामी मतोंको कहना भी संगत नहीं है । ^रहस्य' का सम्बन्ध यदि अद्वयवाद 
से है--तो विश्युद्ध भारतीय याञर्योँ की देन है । पैगम्बरी मतोमेतो अद्रयीभाव 
अपराध है । फिर "प्रसादजीने इस पर सविस्तारं विचार किया ही है। निष्कषं 
यह कि मै जब (भावनात्मक रहस्यवाद' शब्द का प्रयोग करता हं तो मेरा 
अभिप्राय दूसरा होतादहै ओर वह है कि "रहेस्य' सम्बद्ध विविध भावनां । यहां 
आन्तरालिक दशा मे अनुभूत विविध भावनाओं कौ चर्चा कौीजारहीहे। 

इस प्रकार की विविध भावनाओंका उदगार भी पीरयानियोंमेदोभरूमि- 
काओं पर है-- (1) एक तो केवल आत्मा ओर परमात्मा के वीच विविध लौकिक 
सम्बन्ध के रूपकं से भावनात्मक उद्गार ओर (2) दूसरे आत्मा ओर परमात्मा 
की भांति परमात्मा ओौर जगत से भी अभेद भावना या विम्ब-प्रतिबिम्ब 
भावात्मक सम्बन्ध मानकर विविध उद्गारो की अभिव्यंजना । पहली स्थिति 
कबीर आदि गुरुयानियों मे है ओर पहली के साथ दूसरी स्थितिभी श्रेमकी पीर' 
को छाती में भरे हृए जायसी-जंसे भारतीय भावक सूपिया मे । 
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यहां पुनः एक प्ररन खडा होता हैकिक्या कारणदह कि कबीर में दूसरे 
प्रकार का भावनात्मक रहस्यवाद नहीं मिलता ओौर दूसरे वर्गं के जायसी आदि 
मे मिलतादहै? क्या कारण है कि पहला आत्मा ओर परमात्मा के रागात्मक 
सम्बन्धो मे "जगतः को पृथक्‌ रखता है ओर दूसरा समेटता चलता? कारण 
यह टे कि कबीर आदि सन्त जगत को मिथ्या, हेय एवं वैराग्य का विषय मानते 
है । वे जगत को माया का परिणाम मानते हए उसे महाठगिनी कहते हैँ । उनके 
लिए संसार का समस्तरूप नरवर ओर विचारतः विदीर्यमाणसेमर की रूरकी 
भांति दहै जौर वासना-पंकिल मानव ही उसपरे आपात रमणीयता देखता है-- 
फलतः फसकर अपना सवेनादा कर लेता है। इसीलिएवे संसारकी कोई भी 
अध्यात्मगत उपादेयता नहीं मानते । उनके लिए संसार में दिखायी पडनेवाला 
सौन्दयं एवं सुख भीतर कौ वस्तु है--वह्‌ बाहर केवल आरोपित भर है इसीलिए 
नतो संसार उन्हं आक्रष्ट करतादहै ओर नवे उसकेकिसी रूप को देखकर 
समते हैँ । विपरीत इनके जायसी-जैसे सूफी साधक संसारको वह दर्पण मानते 
दै जिसमें चिर सुन्दर प्रिय की प्रतिच्छाया पड़ रही है । इसी प्रतिच्छायित सौन्दयं 
ने तो अपने वनानेवाले के प्रति आकषंण पैदा किया । इसी सांसारिक “रूपके 
माध्यमसेतोप्रेम कौ पीर जगायी जाती है--मजाजी इर्कसे हकीकी इक की 
जर बढ़ा जा सकता हँ । यह संसार तो अध्यात्म-यात्रा का सर्वथा सोपान है! 
दूसरे इन लोगो मे सौन्दयं को देखने कौ आंखें हैँ मौर वह्‌ भावुकता भी है-- 
जो उन दुश्यो पर ञ्लम-न्नूम उठती दहें। 

जायसी आदि सूुफो कवियों को इन्हीं विशेषताओं से आकृष्ट होकर आचार्थं 
रामचन्द्र शुक्ल ने कहा दै-- इस रहस्यवाद का स्फुरण सूफियों में पूरा-पूरा हआ । 
कवीरदास मे जो रहस्यवाद पाया जाता है वह अधिकतर सूफियों के प्रभावके 
कारण । पर कबीरदास पर इसलाम के कटर एकेडवरवाद ओर वेदान्त के मायावादं 
कारूखा संस्कार भी पररा-पूराथा। उनमें वाक्‌ चातुर्यं था, प्रतिमा भी, पर्‌ प्रकृति 
के प्रसारमें भगवान कीकला का दशन करानेवाली भावृकता न थी । इससे 
रहस्यमयी परोक्षसत्ता को ओर संकेत करने के लिए जिन दुच्योंको वेसामने 
करते है वे अधिकतर वेदान्त जौर हव्योग की बातों के खड़े किये हए रूपक मात्र 
होते है । अतः कबीर में जौ कुछ रहस्यवाद टै वह्‌ सरवंत्र एक भाव्‌कया कवि का 
रहस्यवाद नहीं है । हिन्दी के कवियों मे यदि कहीं रमणीय ओर सन्दर अद्रत 
रहस्यवाद ह तो जायसी मे, जिनकी भावुकता बहुत ही ऊँची कौटि की ह ॥वत 
सूफियो की भक्ति-भावना के अनुसार कहीं तो परमात्मा को प्रियतम के रूपमे 
देखकर जगत के नाना रूपों मे उस प्रियतम के रूपों मे उस प्रियतम के रूपमाधरयं 
कौ छाया देखते हैँ ओर कहीं सारे प्राकृतिक रूपों ओर व्यापारो का , पुरुष के 
समागम के हेतु प्रकृति कै श्रंगार उत्कण्ठा या विरह विकलताके रूपमे अनुभव 
करते हे । दुसरे प्रकार की भावना पद्मावत में अधिक मिलती दे ।'“ इस प्रकार 
यदि एक जोर शुक्लजी को कहीं रमणीय ओौर सुन्दर अद्रैती रहस्यवाद दिखायी 
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देता है-- तो वह॒ जायसी में--जवकि दूसरी ओर बाब्र रयामसुन्दरदासं का कहना 
है कि “रहस्यवादी कवियों मे कबीर का आसन सवसे ऊचा है । शुद्ध रहस्यवाद 
केवल उन्ींका है 1 प्रेमाख्यानक कवियों अर्थात्‌ जायसी आदि का रहस्यवाद 
तो उनके प्रबन्ध में बीच-वीच में वहत जगह धिगली-सा लगता है ओर प्रबन्ध से 
अलग उसका अभिप्रायही नष्ट हो जाता ।'' 
निदचय ही दोनों अपने-अपने दृष्टिकोण ओौर आधारो पर एक विशेष निष्कषं 
पर पटच हैँ --पर जहाँ तक साधनात्मक रहस्यवाद का सम्बन्ध है--दोनोमें 
टस पक्ष का प्रचुर उल्लेख हुआ है । कबीर की अपेक्षा जायसी -जैसे सूफियों मे 
ेरावा' अधिक हुआ है । रहा, भावनात्मक रहुस्यवाद--निङडचय ही जगत के 
प्रति आकर्षण ओर विकषंण के कारण कवीर ओर जायसी के उद्गारो मे थोडा 
अन्तर आ गया । कवबीरने संसारके चित्रौ, रूपों ओर व्यापारो से अपनी 
द्ष्टि सर्वथा मोड ली हो--एेसातो नहीं है । अनेक प्राकृतिक रूपों ओर व्यापारो 
के सहारे उन्होने आध्यात्मिक भावनाओं तथा भरत भावनाओं में उपयोगीं 
वैराग्योचित तथ्यों का संकेतदेनेके लिए बड़ी ही मधूर अन्योकितियां कहीं हे । 
लन मालन आवत देखिकर, कलियां करीं पुकार। 
फूले-फूले चुणि लिए, काल्हि हमारी बार 1 
संसार की वैराग्योत्तेजक नरवरता का कितना सुन्दर संकेत । इसी प्रकार-- 
वादी आवत देखि कर, तरिवर डोलन लाग। 
हम कटे कौ कुक नही, पंखे घर भाग॥ 
इस दोहे मे शरीर तरु द्वारा आश्रित जीवात्मारूपी पक्षी पर काल काप्रभाव न 
पड़े--वह काल के आक्रमण से बचने का प्रयास करे--इस संकेत को कितनी 
सुन्दर व्यंजना है । इसी प्रकार निम्नलिखित अन्योक्ति द्वारा प्रकारानन्दमय 
आत्मा स्वयं अपने स्वरूप को ही निरन्तर सप्रयास रहता हु भी नहीं प्राप्त कर 
पाता--इस तथ्य का अत्यन्त भव्य संकेत दिया गया है । पंक्तियां है-- 
काहे रे नलिनी ! तू कुम्हिलानी । तेरे ही नालि सरोवर पानी । 
यह अवद्य है किं जायसी अपनी हर भावनाओंमें प्रकृतिसे तादात्म्य कर लेते 
है -वह्‌ बात यहां नहीं हे । कबीरमें जायसी की भांति संसारका हर कण 
'उसी' की ज्योति से ज्योतित होकर आकषक नहीं लगता । जायसी कहते हँ -- 
बहुत जोति-जोति ओहि भई 
रवि ससि नखत दिपहि ओहि जोति । रतन पदारथ मानिक मोती । 
जह तहँ विहंसि . सुभावर्हि हंसी । तहं तहं छिटकिं जोति परगसी ॥। 
नयन जो देखा कंवल भा, निरमल नीर सरीर । 
हंसत जो देखा हंस भा, दसन जोति नग हीर ॥ 
कहा जाता है कि कबीर परमात्मा को अपने घटके ही भीतर द्ढते ह - 
इसीलिए बाहर उन्हे परमात्मा का जलवा दिखायी नहीं पड़ता । पर यह्‌ बात 
जायसीमे मीदै-वे भी कहते है कि-- 
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| ““पिड हिरदय महं भेट न होई ।"' 
लेकिन बावजूद इसके वे बाहर मी उसी का जलवा देखते हैँ । वे मिलन ओर 
विरह कौ आत्मगत अनुभरुतियों की व्यंजना तो कबीर के समान या अन्य सन्तो के 
समान जात्मा ओर परमात्मा के वीच करते ही हैँ--जगतव्यापी व्यंजनाभमी 
करते हैं । इतना अन्तर अवद्य है कि आत्मा ओर परमात्मा के मिलन की व्यं जना 
जहां कवीर में सानात्‌ है वहां जायसी या अन्य सूफियों मे किसी नायक ओर 
नायिका को प्रतीकं बनाकर परम्परया हुई है । साथ ही जहां कवीर में केवल 
आत्मा परमात्माके बीच ही मिलन की स्कति श्रुतिगोचर होती है वहाँ जायसी 
मे जड़ (सरोवर) भी उल्लसित हो उठता है । पद्मावती जव सरोवर के समक्ष 
आती है -- 
तव देखि मानसर रूप सुहावा । हिय हृलास पुरइनि होड छावा | 
वियोग कौ भावना काज हां तक सम्बन्ध है-- वहां भी जहाँ जायसी, नागमती 
पद्मावती, किवा समस्त जगत से एकरस होकर चतुदिक सृष्टिमेंविरह की 
व्याकुलता का प्रदान करते हे । व्यक्तिगत नागमती ओर पद्मावती के द्रारा , हाड 
मांस किगरी भडं नसे भं सव ताति" तो कहते ही हैँ धरती ओर आकादया के 
विछोहजन्य तड़फड़ाहट को भी स्वर देते हैँ । सूरज भी उसी विरह की आगमं 
उवल रहा दहै, कोयल ओर काक उसी आगके धूर्जंसेकालेहैं। गेहूं कौ पेट उसी 
भीतरी आग से दहक उठा है दाड़्मिका हृदय उसी वेदना से विहर गयां त 
जलाशयो के वक्षस्थल मे उसरी कौ आंचसे दरारं पड़ गई हैं । विजली की तड़प 
ओर छटपटाहट के मूल में वही बेकली हँ । इस प्रकार की व्पापक-विरह-व्यंजनां 
कबीर में नहीं मिलेगी । व्यक्तिगत आत्मा जौर परमात्मा की भूभिका पर विरह्‌ 
की आग की ज्वालाएं कवीर मेँ निदचय ही शत-सहसख मुखी होकर हह्र-हहर 
लपलपा रही हैँ - इसमें कोई सन्देह नहीं । निचली पंक्तियां कितनी मामिक तै ~ 
“यहु तन जालौँ मसि करू, ज्यु धूवाँ आई सरग्गि । 
मति वे राम दया करं, वरसि बु्ावै अग्गि।॥। 
अंखडिययां फाइं पड़ी पंथ तिहारि निहारि। 
जीभडियां छाला पड़या राम पुकारि पुकारि॥। 
इस तन का दीवा करू, बाती मेल्यूं जीव। 
लो ही सींचों तेल ज्यू, कब मूख देखौं पीव ॥, 
दस प्रकार 'पीरयानी' शाखा के प्रतिनिधि भूत इन दोनों कवियों में 
भावनात्मक रहस्यवाद की अपनी-अपनी व्यक्तिगत भावनाओं के अनुरूप नितान्त 
मामिक व्यंजना हुई दे । 
आन्त रालिक अनुभ्रूतियों का साधनात्मक पक्ष के अतिरिक्त एक दूसरा पक्ष 
है--रहस्यमय आध्यात्मिक ठ्हरावों ओर लोकों का वर्णन, विविध रूपों, रसो 
एवं तादो का अनुभव आदि । साधनात्मक रहस्यवाद पर तो स्वतन्त्र रूप मे अभरिम 
अध्याय-गत विस्तृत चर्चा की ही जायेगी--अतः उस पक्ष को च्रोडकर रेष पश्च 








॥ 
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पर ही यहाँ विचार प्रस्तुत किये जा रहेहं। 
ऊपर आध्यात्मिक लोकों तथा अन्यविध रहस्यानुभरतियों के ओौपनिषद 
आगमिक, बौद्ध एवं नाथो की धारणाओं का उल्लेख किया जा चुका है--उसी 
परम्परा मे यहाँ सन्तो ओर सूफियों की धारणाओं का अवलोकन कर । 
आन्तरालिक-याव्रा ओर उस प्रसंग मे हई रहस्यानुभूतियों का (घट के अन्दर 
काहालका) जो विवरण सन्तो मे मिलता हे-- वहं षट्‌ चक्रों के वेध, कुण्डलिनी 


के उत्थापन से लेकर सहस्रार ओर उसे भी ऊपर के मागं तथा लोकों तक का 
वर्णन मिलता है । राधास्वामी सम्प्रदाय के अन्तगतं स्वामी शिवदयालजी के 
विवरणों से यह पता चलताहै किवे आज्ञाचक्रमेत्रिकुटी को न मानकर पुथक्‌- 
पृथक्‌ मानते हैँ ओर सहस्रार चक्र को उसके नीचे स्थान देते है । इन्दोने अपनी 
यात्रा का विवरण सहखरारसे ही आरम्भ क्या है) इस विवरण का साहित्य 
बहत विस्तृतः एवं गम्भीर दहै-- उसके समुचित स्थापन तथा तुलनात्मक 
परिरीलन का यहाँ अवसर न होने से संक्षेपमे कतिपय मतदही प्रस्तुतक्यिजा 


सकगे । 


सबसे पहले कबीर का एक पद लिया जाये, जो सन्तवानी-संग्रहं का है--पदः 


इस प्रकार दहै 
मेरी नजरमे मोती भ्रायादह। 
कोई कटे हलका कोई कहे भारी, दूनोभूल भुलायारहे। 
ब्रह्मा विस्नु महेसर थाके, तिनहुं खोज नपायाहै। 
संकर सेस ओ सारद हारे, पडि रटि गुन बहु गाया है। 
है तिल के तिल भीतर, विरले साधू पाया है। 
चहुं दल कंवल तिकटी साजे, ओंकार दरसाया है। 
ररंकार पद सेत सुन्न मध षट्‌ दल कवल बताया है। 
पार ब्रह महासुन्न मंभारा, सोइ निःअचछर रहाया है । 
मेवर गुफा मे सोहं राजं मुरली अधिक बजाया दहै । 
सत्तलोक सत्पुरुष विराज अलख अगम दोउमभायादहै। 
पुरुष अनामी सव पर स्वामी ब्रह्याण्ड पारजोगायादहै। 
यह सब बातें देही माहीं प्रतिबिम्ब अंड जो पायादहै। 
प्रतिविव पिड ब्रह्माण्ड है नकली असली पार बताया दहे । 
कह कबीर सत्त लोक सार यहाँ पुरुष नियारा पायाहे। 

इस पद में यह कहा जा रहा ह कि वह॒ रहस्यमय तततव नितान्त सूक्ष्म है--उसे 


व्यावहारिक शब्दों के नपने से नहीं नापाजा सकता। उन्हं जो विभिन्न लोक 


अनुभूत हए है -उनकाक्रम इस प्रकार है-- त्रिकुटी ~>सुन्न-~महासुन्न->मं वरगुफा 
->सत्तलोक->अलख->अगम ->+अनामी । यह्‌ सबकुछ देह के भीतर ही है । इनकेः 


1. देखिए- तन्त्र भ्रौ र सन्त 
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यहां "गगन गुहा से अजर रस भरा करता है जिसको वे 'वंकनालि' से पीतं 
ह । वे इसी घट के अन्दर अनाहत नाद जो दस तरहके है सुनते टहैँ। इसीसे 
मिलते-जुलते तमाम सन्तो के अनुभवो का उल्लेख है । 
सूफियों के साहित्य में भी भीतरी मुकामातों का अहवाल मिलता दै 1 चक्रों 
का उल्लेख, इडा, पिगला, चन्द्र, सूयं ओर उनके एकीकरण की स्थितियां तो 
मिलती ही है--अन्य वातं भी मिलती हैँ । जायसी ते ही कहा है-- 
“चारि बसेरं सो चदें सत सौ उतरे पार 

ये चार मुकामात कौनसे है -इस पर करई अन्दाज लगाये गये हैँ । कुछ लोगों 
काख्यालदहैकिवे चार ठ्ह॒राव हैँ शरीअत, तरीकत, मारिफत ओर हकीकत । 
कुछ लोगो का ख्याल ह किवेचार ह नासूत, मलकूत, जवरूत एवं ल्ाहूत । मेरा 
विचार दहै किवेमूकामातयेही दह । कारण, अगे हाहूत' (सत्यलोक)की जैसे 
आध्यात्मिक लोक को कल्पना इसी सन्दमंसें हूर्ई है । दूसराकारण यह भी है 
कि कबीर मंसूरःमें जो ओर अन्य लोकों का उल्लेख हुआ है--उनमें इन्हीं 
चारों कासमावेड हे । कबीर मंसूर' मे कहे गये लोकोंकाक्रम इसप्रकार है-- 
नासूत->मलकूत->जिबरूत->लाहत->दाहूत-> बाहूत->साहूत-> राहत -> आहूत -> 
जाहूत । ये लोक क्रमदाः माया, विष्णु, निर्गुण ब्रह्म अलख निरञ्जन, अक्षर, 
अचिन्त्य, सोहंग, इच्छा, अंकुर, सहज एवं सत्य नामक पुरुषों के स्थान हँ । सव 
लोकों के जलवे का वणन करां तक किया जाये? 

परवर्ती सन्तो मे राधास्वामी के मतानुयायियों ने कण्ठगत विशुद्ध चक्र के 
बाद सहस्रार चक्र->तरिकुटी->सुन्न->महायुन्न->मंवरगुफा->सत्य लोक-> 
अलख-अगम >अकल या राघास्वामी देश की बात कही दहे । सन्त शिवदयाल्‌ 
ने त्रिकुटी से शून्य मण्डल (जहां मानसरोवर में स्नान किया जातादहै) के बीच 
'बंकनालि'1 का पथके रूप में निरदंडश कियाहे। 

'वंकनालि" या वंकनाल' का उल्लेख विभिन्न रूपों का मिलता! एक तो 
यह कहा ही गया कि त्रिकुटी से शून्यमण्डल के बीच का पथ 'बंकनाल' है दूसरे 
लोगोका कहना टै कि सहस्र दल के ऊपर प्रकाडशमयस्थानदहै। इस प्रकादाके 
ऊपर सु को नोक-सा एक बारीक दरवाजा है-- जहाँ से होकर सुरत अगे बढती 
टै । इसके आगे 'वंकनाल' टै-- प्रह एक टेढ़ा रास्ता है--जो कु दूर तक सीधा 
जाता दहे ओर फिर नीचेको गया है-बादमे फिर ऊपरकी ओर चदाह । इस 
नाल शनालीसे पार हो सुरत दृष्टि आसमान पर पहंचतीहै। इस आसमान 
पर्‌ एक स्थान श्रिकुटी' दहै । निष्कषं यह्‌ कि इस मत के अनुसार सहस्रदल 
ओर त्रिकूटी केबीचके रास्तेकानाम "वंकनाल' दिया गयादै। मः म- कचि- 
राज गोपीनाथने कहा है कि सन्तो के विहुंगम-मागं मे 'वंकनालि' का विरोष 








1. वकनाल पिण्डीभी है ग्रौरब्रह्माण्डी भी--"प्राणसंगली' । 
2. प्राणसंगली में बकनाल केश्रौरभी रूप मिलते हँ । 
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स्थानदहै। यह्‌ एक विशेष नाडी हँ । उनके अनुसार यह मुलाधार से निकल 
नाभि की बायीं ओर से ऊपर चढ़ हूदय ओर वक्षःस्थल का स्पदे करती हई आज्ञा- 
चक्र सें सद्रगन्थिसे मिल जाती है ओर वहाँ से फिर वह्‌ ब्रह्मरन्ध्र तक पहुंच 
जाती है । फिर मस्तक के पीलेकी ओर कुछ लटकती है एवं फिर ऊपर को ओर 
बद्ती है । इस जगह यह नाडी अद्ध॑चन्द्राकार दिखायी देती हं । इसी स्थान पर 
यह्‌ “वंकनाल' नाम ग्रहण करती हं । तदनन्तर यह्‌ घृ घले मण्डल को पारकर महा- 
शून्यकेखछोरपर भँवर गुफामें प्रवेश करती है । भ्रमर गुफा सत्यराजका द्वार 
हे । श्री मुवनेरवर प्रसादजौी अन्य किसी आधार पर कहते हैँ कि सहस्रार से एक 
नाडी जिसे “शंखिनी कहते द जिह्वा के मूल तक चली गयी हे। यही है योगियों 
का 'बंकनाल'-- जिसके द्वारा सोमरस या महारस का पान होता दै। इसी 
दंखिनी के मह को जिससे चन्द्रमा का जमृत करता रहता है 'दराम द्वार कहते 
। 
¢ सन्तो की यह यात्राया मागं "विहंगम मागे" के रूप मेंप्रसिद्धहै। योग मागं 
का एक दूसरा रूप है-- "पिपीलिका मागे यह्‌ हठ्योग है । विहंगम मागं इसकी 
अपेक्षा उत्तम है । कहा ही गया दे-- 
विहंगम चडि गयडउ अकासा 1 
वैठि गगन चडि देखु तमासा ॥ 

एक निकट अतीत के परमहंस ने अपने अन्दरूनी अनुभवो का हवाला जिन 
दाब्दों में प्रस्तुत किया दे- यहाँ अविकल उसी रूप में प्रस्तुत किया जा रहा है- 
“जिस समय अभ्यास में सहज समाधिके द्वारा आंखों को दोनो पुतलियाँं उलटने 
लगती हैँ तो पहले अंधेरेमे कुछ रोदनी के किनके दिखायी पड़ने लगते हैँ ओर 
फिर अलोप हो जाते हैँ । बिजली की-सी चमक, दीपक की-सी ज्योति, पाँच 
तरह के रंग--लाल, पीला, सफ़ेद, सावला, नौला-- दिखायी देने लगते है भौर 
तबीयत अभ्यास मे लगती दै । इसके बाद आसमान ओर तारों की-सी चमक, 
दीपकमाला-सी ्िलमिल-क्चिलमिल जोति नजर आती है । वहाँ चांदनी का-सा 
प्रकारा ओर सूरज का-सा उजाला दिखायी पडता है । जिस समय आंखें बिलकुल 
भीतर को उलट जायेगी तव सुरत शरीर को छोडकर ऊपर कौ चढ्ती दहै-- वहां 
फिर प्रकाश ही प्रका दिखायी पड़ता हे । इसी प्रकाशमय स्थान में सहस्र दल कमल 
हे । दस प्रकाश के ऊपर का दरवाजा इतना वारीक ओर ज्ञीना हे जते सुई कौ 
नोक । इसके द्वारा सुरत बंकनाल से होती हई आसमान पर पहंचती है । इसी 
आसमान पर एक मुकाम त्रिकुटी' है जिसे लाहृत मुसलसी भी कहते हैँ ! यह्‌ 
स्थान बहुत विस्तीणं हे । यहाँ ऊ ॐ की आवाज़ होती रहती है ओर बादल की- 
सी मन्द-ध्वति सुनायी पडती है । यहां का आनन्द अभूतपूवं ह । यहां सुरत साफ़ 
जौर सूक्ष्म हो जाती है। यहाँ से भीतर की खबरें मिलने लगती हें । यहाँ से 
सुरत फिर आगे बढ़ती है ओर तीसरा पदां फाड़कर शून्य ॒में पहुचती है इसे 
हत-लाहूत भी कहते हैँ । यहाँ का वणेन क्या किया जाये--यहां का प्रकाश त्रिकुटी 
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से बारह गुना ज्यादा है । यहाँ मानसरोवर के तालाब अमृतसे भरेहएदहैः-हर 
तरह के एेदवयं मय नाच-रंग, रूप, रस, गन्ध एवं स्पशं छहर रहे हैँ । यहाँ पहंची 
हई सुरतों को हंसमण्डली कहा गया है--यह्‌ चैतन्यमय प्रदेश दै । यहाँ से सुरत 
आगे बढ़ती है ओर अन्धकारभय महाशून्य का नाका तोडती हुई चलती है । 
उस तिमिराच्छन्न प्रदेश में सुरत नीचे चलती गयी, थाह न पकर फिर ऊपर चढी 
ओर गुरु द्वारा निदिष्ट चिद्व को सीध में बढती गयी । इस महादून्य के मैदान में 
चार शब्द ओर पांच मुकाम अतिगुप्तहँ-जोगुरुकीकृपासे ही मालूम कयि 
जा सकते हैँ । यहां न जाने कितनी सुरतं ह । यहां मालिक का दशंनन होने से 
कछ बेचंनी रहती ह - पर इस रास्ते से गुजरनेवाले सन्त इन सुरतों को मालिक 
की दया से बुला लेते ह । इस स्थान को पार कर सुरत आगे चलती दे-- वह स्थान 
है--मेवर गुफा । यहां एक चक्कर है जिसे हिडोलना कहते हैँ । वह॒ इतना सन्दर 
फिरता रहता है कि बहुत सुरते उस जगह भूलती हैँ । इसके इदं -गिदं प्रज्ज्वलित 
अनन्त चिन्मय प्रदीपो से "सोऽ सोऽ! कौ आवाज उठ रही है। इसके वाद 
सुरत जब ओर आगे बढती है तो तरह-तरह की सुगन्धे मिलती है। वासुरीकी 
घ्वति सुनायी देती ह । उसको सूघती ओर सुनती हुई सुरत आगे चलती हे ओर 
जव इस मैदान के पार पहुंचती है तव सत्यलोक की सीमामे प्रवेरा होता है। 
वहां के वभव का कहना ही क्या है यहीं सत्यपुरुष का दर्शन होता है । इसके 
बाद अलख लोक मे अलख पुरूष ओर उससे ऊपर अगम लोक मे अगम पुरुष का 
वास मिलता है । उससे भी ऊपर अन्त मे सुरत को अनामी पुरुष का दर्शन 
मिलता दै । वहां सुरत जाकर उसी मेँ समा जाती है । इसके बाद सन्त भी चप 
हौ जाते दं । इन्हींलोकोंमें विविध प्रकार की ध्वनियों काभी विवरण 
मिलता टै । 
इस आन्तरालिक विवरण क वाद आरम्मिक साधना की वात का जहां तक 
सम्बन्ध है--सन्तों की साधना 'सुरत-शब्द-योग' की साधना है । इसमे नाम-जप 
ही प्रमुख दहै । सूफियों मे भी जिक्र एवं स्मरण का महत्व है । 
इस प्रकार यहां पीरयानियो की रहस्यानुभूतियों के पार्यन्तिक आन्तरालिकः 
एवं आरम्भिक रूपों की संक्षिप्त चर्चा प्रस्तुत की गयी । एक ही भूमि मे साथ- 
साथ रहने से दीनो को साधनाओं का परस्पर आदान-प्रदान भी एक सीमा तक 
हआ होगा---फलतः नादश्चवण एवं (दृष्टि को उलट' कर आध्यात्मिक करामातों 
का अनुभव दोनोंही धाराओंमें समान रूप से मिलता है । हाँ, इतना अवदय 
अन्तर है कि विवरण सवका अलग-अलग है ओर अन्तर की स्थिति सवथा सम्भवं 
है । कवी र-मंसूर में मुकामातों का जो विवरण मिलता दै वह्‌ पारस्परिक मिश्रण 
एवं आदान-प्रदान का पर्याप्त सूचक दै। 
(त्रजभाषां के कृष्ण-काव्य में माधृयं भक्ति" के लेखक डं. रूपनारायण ते 
कहा है “लीला पर आधारित भक्ति मेँ किसी प्रकार की रहस्य भावना नही ह~ 
वहाँ स्पष्टता ओर सहजता है । इसीलिए सगुण भक्ति काव्य ओर विशेष रूप से 
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कृष्णभक्त काव्य मेँ रहस्यवाद का प्रचलन नहीं हुआ । "' दस वक्तव्य से म कर 
कारणों से सहमत नदीं हूं । कारण, न तो परम्परा ही इसके पक्ष मेटैओरनतकं 
ही । परम्परा इसलिए नहीं कि स्वयं उक्त धारा के आचायं ओर रहस्यदर्शी कवि 
इस माधुर्यं -साघना को ‹रहस्यमय' मानते हे । 'उज्ज्वलनीलमणि' के रचयिता ने 
इस साधना को “अति रहस्यमय' कहा है । उक्त कृति के लेखक ते भी हरिदासी 
सम्प्रदाय की नित्यविहार की साधना के सन्दर्भ मे स्वयं कहा है, “ भव्ति रहस्य 
को जानने के लिए वह (साधक) गुरु-धारण करता है ` (313 प्‌.) । क्या इस 
"भक्ति रहस्य' ओर उक्त आलोच्य उद्धरण को 'सहजता ओर स्पष्टता' मे कोई 
अन्तविरोध नहीं है ? राधावल्लम सम्प्रदाय का भी सेवक (दामोदरदास) नाम 
का एक रहस्यदर्शी ेसा है जिसने निर्गतिये रहस्यवादी सन्तो की भांति शुरु 
महत््व-निरूपणः' पर जितना ध्यान दिया है--उतना "लीला निरूपण पर नही ? 
क्या यह्‌ रहस्योद्घाटक गुरु को दिया गया महत्त्व प्रस्तुत उपासना की स्पष्टता 
ही समथित करता है ? “सिद्धदेह्‌' द्वारा “रहस्यमयी लीला" मे प्रवेश पाने को बात 
क्या इस साधना की गोपनीयता या रहस्यमयता का समथेन नहीं करती ! 
निम्बाकं सम्प्रदाय कै रहुस्यदर्शी कवि श्री हरिव्यासदेव मे स्पष्ट कटा है - 

‹.अति रहस्य रस की परिपाटी, लखिवे इनकी कोड न सररिवर \ ` 

इसी प्रकार रामाश्रयी धारा के रसिक ओर भक्त जाचार्यो ने भी रस-साधना 
को “अति रहस्य' कहा है । इस साम्प्रदायिक साहित्य मे तो रसिक-सम्प्रदाय के 
पर्याय रूप में “रहस्य सम्प्रदाय" शब्द का प्रयोग मिलता है । देखिए-- 
विमला विमल विहार में, रहित सदा लवलीन । | 
रहस संप्रदा लाल की, प्रगटति चाह नवीन ॥। 

[ कृपानिवास कृत भावनापचीसी पर. 1 | 
डां भगवतीर्सिह की धारणा है कि रसिक-साधना का विकास “एक गुह्य अथवा 
रहस्य-साधना के रूप में हुआ (पृ. 174 रा. र. स.) । हनुमत्संहिता मे 
कहा टै-- 

"अतः सर्वप्रयत्नेन गोपनीयं सदेव हि" 
[पृ. 26] 
इसी प्रकार "माधुयं केलि कादम्बिनी' [ पृ. 51] मे भी कहा गया है-- 

““युगल निकूञ्जरहस्य नवलरस । सो सद्गुरु उपदेश करे तस 
'अर्थपंचक' में रहुस्यसम्प्रदायी तान्तरिकों की भांति कहा गया हे कि परात्पर ब्रह्म 
के इस रहस्यमय (रस) स्वरूप का वास्तविक ममं गुरमुख से ही जाना जा 
सकतादटे । 

ये उद्धरण स्पष्ट करते है कि माधूर्यभाव की साधना एक रहस्यमय ओर्‌ 
गोपनीय साधना है । रसिक सम्प्रदाय के आलोचकों ने कहा है--एक अप्रकट 
लीला मन-वृन्दावनमें होती है, अथवा हृदयदेशमे लीलाका स्प्रण होता 
है-ये बातें भी मेरे पक्षमें दहै \ देवकवि का उपर्युक्त उद्धरण मन-वृन्दावन्‌ की 
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अप्रकट लीलाकाही निदशंकटहै। घटके भीतरलीलाका स्फुरण ही तो रहस्य- 
वाद के असाधारण लक्षणों में एक उल्लेखनीय लक्षण दे । अष्टसखी की अष्ट- 
दल कमलके रूपमे कल्पना भौर “विन्दुकेरूपमें 'महाभाव' का उल्लेख 
साधना की अन्तरंग एवं गृह्य प्रवृत्ति का ही निदर्शक हे । 

समस्त गुह्य साधनाएं राग-मागं का आदर करती हैँ ओर काम-वासना के 
पात्याग की जगह उसका रूपान्तरण करती है उन्नयन ओर दिव्यीकरण 
करती हँ । ड. रूपनारायण ने भी निर्गणियों एवं सगुणियों मे व्याप्त ट्स 
सामान्य तथ्य को स्वीकार किया है । तुलसी, सुर, नन्द एवं घनानन्द को व्यकित- 
गत घटित घटनां इस रूपान्तरण की प्रक्रिया का समर्थन करती ट । ये माधूयं 
भाव के उपासक जिस मूलतत्त्व को प्रेममय कहते हँ वहु चिन्मय कटा गया है 
ओर मनोमय जगत के परे कौ वस्तु समा गया है| मैने ' रहस्य का जो स्वरूप 
माना है-- वहां यहीतो दौ शतं कही गयी हैँ कि एक तो उसे , अवुद्धि-बोध्य 
होना चाहिए दुसरे अनुभरुति-सिद्ध चिन्मयता वहां होनी चाहिए । इस अनुभूति 
वेद्य ^रस"मय तत्त्व में क्या ये दोनों वातं नहीं हैँ ?कहा जा सकेताहेकिफिरतो 
समस्त आध्यात्मिक साधनाएं “रहस्य' हैँ । निःसन्देह सभी आध्यात्मिक साधना 
रहस्य हँ--पर ध्यान रखने कौ वात यह्‌ है कि यहां “रहुस्य' के स्थूलतः दो पक्ष 
रखे जा रहे है साध्य एवं साधन । साध्य रूप में वह्‌ (रहस्यः है जो अवुद्धि-बोध्य, 
अतीनद्दरियगम्थ पर अनुभवगम्य है गौर साधन रूप में उसको प्राप्त करनेवाली वै 
विधां रहस्य हैँ जो गोपनीय" मानी जाती है इसीलिए सगुण भक्ति की 
वैधी भक्ति अथवा माधुयतर भर्तियां रहस्यमय नहीं मानी जाती पर (माध्यं - 
साधनाः को इसके साधको ओर आचार्यो ने नितान्त रहस्यमय मानाहै ओरं 
व्यक्तिगत उपासना को निगम माना है । भवित की अन्य विधाओं की तुलना में 
जितनी गोपनीयता ओर गुरुमुखंकगम्यता तथा क्षुरधारमयता माधूर्य-साधना में 
दै--उतना अन्य रूपों में नहीं । यही कारण है किन साध्य रूप मे इन्द्रियवेद्य 
तत्तव के रहस्य कह रहा हं ओर न साधन रूप में समाजस्वीकरत प्रकाइ्य साघनाओं 
को । यद्यपि वे भी अध्यात्म साधनाके आरम्भिकया आन्तरालिक पक्ष है । 





देवयानी धारा--रहस्यानुभूतियां 

रहस्यवादी प्रवृत्तियों का ऊपर अहाँ उल्लेख किया गया ठे--वहां यह भी 
वताया गया ह कि एक रहस्यवादी प्रवृत्ति यह्‌ द कि मुलतत्त्व "एकः है, उससे दो 
ओर फिर अनेक का उद्भव होता है । एक से अनेकं होनेकेमूलमेलीलाका भाव 
ही विद्यमान है । इस दृष्टि से यह्‌ कहा जा सकता दे कि “माधूर्योपासनाः गोप्य 
या रहस्यमयी साधना टै । इस साधना के लोग मूलतत्त्व को श्रेमतत्त्व' के रूप नें 
मानते हैं । वही अव्यक्त एवं मूल प्रेमतत्व जव मूत्तं होता है तो परिय (राम-ङृष्ण) 
एवं प्रिया (सीता-राधा) या उनकी नित्य विहारात्मक लीलाके रूपमे आता 
हं । इन माधुयं भाव के साधको मेँ दो धाराएं उपलब्धं होती है-कही-कहीं तो 
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जीवगण ही प्रिया" के रूपमे हैँ ओर 'प्रिय' के साथ निष्पन्न होनेवाले माधुयं का 
साक्षात्‌ आस्वादन करते हैँ । उदाहरण के लिए आलवारों या निगुणियों के माधूयं 
भाव को लिया जा सकता है । पर मध्यकालीन माधूर्योपासक सगुण वैष्णव भक्तों 
मे हमें दूसरी स्थिति भी मिलती है । यहाँ जीवगण साक्षात्‌ प्रियतमा (राघा- 
सीता) नहीं है वे गोपी", (मंजरी' अथवा सखी" है--ओर सीता-राम अथवा 
“राधा-कृष्ण' जैसी “युगल मूतियों के नित्य विहार के माध्यम से माधुयं भाव 
का आस्वादन करतेहें।. 

राधा-कृष्ण को उपास्य मानकर चलनेवाली धारा में निम्बार्की, वल्लभी, 
-राधावल्लभी, हरिदासी एवं गौड़ी--ये पांच धारं एेसी हँ जो 'माधूथं' भाव 
-की साधना मे आस्था रखती हैँ । मध्यकालीन कृष्णाश्रयी एवं रामाश्रयी धारा में 
माधुयं भाव की पहले अभिव्यक्ति ओर प्रचलन कृष्णाश्रयी धारा मे ही हआ-- 
अतः पहले उसी धारा की रहस्यानुभतियों का विवेचन कियाजा रहा 

उपर्युक्त सामान्य विशेषताओं के बावजूद इन पाचों धाराओं कौ माधुये- 
भावना में थोडा-थोडा ्रन्तरभीदहै।ये सभी यह मानतेहं कि लीलाकेही 
स्मरण, श्र वण, मनन एवं निदिध्यासन से परम प्रेमतत्तवत या माधुयं भाव का अनि- 
्व॑चनीय आस्वाद मिलता है ओर यह्‌ लीला गोकुल या वृन्दावन की "रासलीलाः 
है । लीलाधाम द्वारका ओर मथुरा भी है--पर वह॒ माधूयं भाव की नहीं है यही 
कारण है कि इन लोगोंने गोकुलधामः या वृन्दावनधामः को श्रधिक महत्त्व 
दिया है । वन्दावन कीलीलामे भी कर स्तर हँ त्रजलीला, कुजलीला ओर 
-निकजलीला । ब्रजलीला का गान करनेवालों ने माधुयं के साथ अन्य (वात्सल्य 
सख्य आदि) लीलाओं का मिश्रण किया हे, परन्तु निक्‌जलीला विञ्ुद्ध माधृयं- 
मयी लीला है । कृष्णाश्रयी शाखा के इस माधूयंभाव का मूलस्रौत भागवत ही 
है- इसमें सन्देह की कोई गुजाइरा नहीं हे । 

करष्णाश्रयी माधूर्यात्मिका रहस्य साधना की उक्त पाचों धाराओं को जहां 
तक पारस्परिक मेदक विदोषताओं का सम्बन्ध है--कहा जा सकता है कि वल्लमा- 
चार्यं की कंडोर उपासना में .राधा' को स्वकीयाः माना गया है ओर चैतन्य 
सम्प्रदाय में परकीया" । राधावल्लभी मतमे राधामे स्वकीया-परकोयाभाव का 
सह-अस्तित्व माना गया है जवकि हरिदासी मे "राधा' उभयातीत हैँ । यही कारण 
दै कि जहां वल्लभाचायं में स्वकीयाभाव के स्वीकार के बावज्‌द "विरह मे लीला 
का अनेकविध प्रकाशन सम्भव होने से 'विरह्‌' मे ही अधिक आस्वाद माना गया 
है वहाँ निम्बार्की धारामें स्वकीयामावके स्वीकार के बावजृद संयोगः दामे 
अधिक आस्वाद माना गया है । यद्यपि वल्लभाचाये ओर निम्बार्काचायं की धारा 
मे राधा को सस्वकीया' ही माना जाता है--तथापि दोनों धाराओं की अन्य अनेक 
भेदक विरोषताओं के साथ एक भेद यह भी माना जाता है कि जहाँ वट्लभाचायं 
के यहाँ जीवगण "गोपीभाव' से माधूर्यास्वाद लेते हैँ वहाँ निम्बार्की सलीभाव' से 
युगलमूति के नित्यविहार का माधुर्यास्वाद लेते है । चैतन्य सम्प्रदायमे वल्लभी 
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की भाति "विरह दा को ही महत्त्व दिया गया है--वहीं 'ओौपपत्य-श्यंगार' कीः 
चरम अनुभूति मानी गयी है--पर फिर मी अन्तर "राधा' को 'परकीया' मानकर 
कर लिया गया हे । दूसरा अन्तर चेतन्य का वल्लभी धारासेयह भी है कि जहां 
वल्लभी धारा मे "माध्य" का आस्वाद 'गोपीभाव' से लिया जाता है वहां चैतन्यः 
मे मंजरीभाव ` से । राधावट्लभी एवं हरिदासी सम्प्रदाय में "नित्यविहार' का 
आस्वाद सखीभावः से लिया जाता है--फिर भी दोनों का अन्य उपर्युक्त माधुयं 
विषयक धारणा से यह्‌ अन्तर है कि राधावल्लभी मत में .राधा' मे सस्वकीयाभावः 
मानकर नित्य संयोग भी माना जाता है ओर परकीयाभाव मानकर "नित्य वियोग 
की भी कल्पना की जाती है । इस प्रकार निरन्तर वियोगवृत्ति से भाषित युगलमूति 
निरन्तर संयोग का जो आस्वाद करती रहती है--वह केवल संयोग या केवल 
वियोग की भावना से बड़ी हे--जवकि "हरिदासी' सम्प्रदाय में युगलमूर्ति के नित्य 
विहार के आनन्दानुभव को संयोग-वियोग की सामान्य अनुभूतियों से परे ऊपर 
उठाकर सर्वथा अनिवं चनीय कह दिया जाता है ओर महाशक्ति रूपा आराध्या 
(राधा' को स्वकीया-परकीयाभाव निविशेष संवलित कहा जाता है । इस प्रकार 
मध्यकालीन कृष्णाश्रयी माधुयं भाव कौ गोप्यसाघना की ये विभिन्न धारा है 
--जहां के रहस्यदर्ली अनुभवी वेष्णवों ने माधुयं भाव की “सिद्धदशा' का अनुभवः 
क्ियादहे। 
ऊपर माधुर्यं भाव की विभिन्न धाराओं के जिन भेदक तत्त्वों का निर्देश 

क्रिया गया है --यह स्थल दुष्टि से विवेक, विचार या दानिक भूमिका पर ही 
कुछ दुर तक कदा-सुना जा सकता दे । रहस्यदर्ी वैष्णव कवियों की मधुर वानियों 
मे ये सभी तत्व घुले-मिले रूप में सवत्र मिलेंगे । इस तथ्य का सोदाहरण निरूपण 
करने का यहाँ जवकाड नहीं टै--पर यह एक ध्यान मे रखने की बात अवश्य 
है । दाशं निक वैष्णव आचायं सभी भेदवादी हँ--पर कौन-सा एेसा माधूये भावः 
का रहस्यदर्शी टै--जो अद्रयदशा का उल्लेख नहीं करता ? संयोग या स्वकीया- 
भाव मे आस्था रखनेवाले आचार्यो के शिष्यो (सूर एवं नन्द आदिमे भी ' विरह" 
ओर परकीयाभाव की प्रशंसा क्या नहीं मिलती ? लाड्लीदास ने अपनी ' सुधम 
बोधिनी' में स्पष्ट कहा दै-- 

जीव ईश मिलि दोय, नाम रूप गुण परिह्वे। 

रसिक कहावे सोय, ज्यों जल घोरे शकंरा। 

, अथवा 
जल तरंग भूषण कनक, घट मांँटी पर तंत । 
वेल खिलाडी यो सदा, ओतप्रोत लसंत।, 
अथवा 





1. नन्ददास के साहित्य मे चचित भमंजरी'। 
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प्रेम हरी कोरूपदहै त्यों हरि प्रेम स्वरूप। 
एक होट दै मै लसै, ज्यों सूरज अरु धूप॥ 
व्या इन पंवितयों मे “अद्रय' भाव नहीं दै ? निष्कषं यह्‌ कि आरम्मिक 
भूमिकाओं मे अवश्य भेदक रेखा उपासक के प्रकृति-भेद वद॒ मिलेगी, परन्तु 
रहस्यानुभूति की चरम दशा मे समस्त द्रयताँ या भेद तिरोहित हौ जाते हँ । 
सम्प्रति, रहस्यवाद की परिधि मे आलोच्य ऊपर निर्दिष्ट उन्हीं चार पक्षो 
की दृष्टि से इस धारा की दोनों शाखाओं (कृष्णाश्रयी एवं रामाश्रय) को 
रचनाओं मे उपलब्ध रहस्यवादी प्रवृत्तियों या विशेषताओं को देख लं । 


पायंन्तिक दशा 


सभी रहस्यदशशियों की चरम दरा एेसी समाधि दशा है- जहां सामरस्यः 
या "तादाम्य' या केवल" की स्थिति रहती है--समस्त भेदो का तिरोधानया 
विगलन या विलयन हो जाया करताहै--असीम उल्लास, सुखया रस कौ 
अनुभूति होती है । कष्णाश्रयी धारा की किसी भी उपधारा के रहस्यद्शी को ले, 
जैसे--वल्लभ सम्प्रदाय के महाकवि सूरदासको ही लं। उनके यहां लीलागान 
तथा लीलाध्यानके माध्यमसे गोपीभाव की प्राप्ति द्वारा रसलीला में प्रवेश होता 
है । वैष्णव वार्ताओं मे कहा गया है--'"पाछं सूरदासजी को मूर्छा आयी । तब 
श्री गु्ार्शजी कहं कि सूरदासजी चित्त की वृत्ति कां है तब सुरदासजीने एक 
पद कल्यो । सो पद-- 
वलि-वलि ठौ कमक राधिका नन्द सुवन जासों रति मानी। 
ये अति चतुर तुम चतुर सिरोमनि प्रीति करी कंसेहोत दहे छानी ॥ 
येजु धरन तन कनक पीतपट सोतोसब तेरी गति ठानी। 
ते पुनि श्याम सहज ये शोभा अम्बर मिस अपने उर्‌ आनी ॥ 
पुलकित अंग अबही ह्व आयो निरखि देखि निज देह सिरानी । 
सूर॒ सुजान सखी के वृक्षे प्रेम प्रकाशा भयो विहसानी ।॥।'' 
इस पद से कितना स्पष्ट है कि समाधि दशा मुचं को-सी दशा है-जहां 
व्यवित बाह्य-अनुभूतियों से विमुख रहता है । सत्त्वस्थमन अन्तमुख होकर चरम 
दद्य 'लीला' का अनुभव करताहै ओर उसके देखने से उस “रस की चरम 
अनुभूति में विलीन हो जाता है--सब तरफ़ प्रेमकाही प्रकारा छा जाता हे। 
इस वर्णन से यह भी स्पष्टटहै कि समाधि की चरम दशा केवल अनुभव की दशा 
है- कथन या अभिव्यंजन की स्थिति तो व्युत्थान कौ दशा है--जहां उतरने पर 
ही साधक या सिद्ध उस ददा का किचित्‌-किचित्‌ अभिव्यजन करताद। अभि- 
व्यंजना का विषय दृश्य 'लीला' ओर उसका “उल्लास या सुखमयी दाहे । 
न्‌ पंवितयों मे एक ओर उल्लास का पुलक ओर दूसरी ओर प्रेम का लीलात्मक 
व्यक्त रूप- दोनो ही चित्रित है । 
माधुयं भाव की उपासना के अन्तगंत तीन पक्ष है-- कान्ता भाव, गोपी भावं 
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एवं सखौ भाव । निगृनियां सन्तो मे भी ऊपर माधुयं भावपरक पदों का उल्लेख 
किया गया है जिनमें यह बताया गया है कि किस प्रकार उनकी रागात्मक-साधना- 
जन्य वियोग एवं संयोग कौ अनुभतियां प्रकारित हई हैँ । इस दष्ट से अंशतः 
निर्गुनियों एवं सगनियों में साम्य अवदय है- पर्‌ अन्य द्ष्ट्यों से अन्तरभीदह। 
रसिक सम्प्रदाय की कृष्णाश्रयी धारा मेँ जीवगण तटस्था-शवित के रूप है-- अतः 
भगवान्‌ कृष्ण की ह्लादिनी या आह्लादिनी शवित राधा का स्थान तो कोई पा 
नहीं सकता । यही कारण है कि “रस' या 'प्रेम' का जितना प्रगाढ एवं उन्मुक्त 
रूप कृष्ण का अपनी निजी शक्ति से विहार करते समय प्रकट होगा--उतनाः 
अन्य के साथ नहीं । यही कारण है कि गोपी भाव के उपासक तो राधा के माध्यम 
से ही नही स्वयं भी कृष्ण से कान्तारूप मे श्यंगारका रस ले सकते है, पर 
सखी भाव के उपासक तो सदा-सर्वदा राधा एवं कृष्ण से नित्य वि हार दशेन के 
माध्यमसे ही ^रस' का आस्वाद कर सक्ते हैः साक्ष त्‌ नहीं । वस्तुतः प्रेमतत्त्व 
राधा एवं कृष्ण के माध्यम सेही साकार होता है ओौर उसकी लीला से पुनः उसी 
की (प्रेमको) अनुभूति होती दै । रसिकों ने यही कहा हे राधा" ओर कृष्ण स्वतः 
नहीं नाचते--यह तो प्रेम है जो इतना परिपूणं है किःनिरन्तर उच्छलित होनाः 
चाहता है ओर लीला के रूप मेँ उसकी अभिव्यविति होती रहती 2 
नाइक तहां न नायिका, रस करवबाबत चेलि । 
सखी, उभ संगम सरस, पियत ने नपुट सलि ॥। 

सखियां कूज एवं निक्‌ज गत नित्य विहार के ददान से आनन्दमग्न होती हैँ 
--टीक उसी प्रकार जसे सहृदय मंचस्थ श्गारी लीलाओं को देखकर आनन्द- 
मग्न हआ करता है--पर इतना अन्तर अवश्य है कि मंचस्थलीलाका अंग सहूदय 
नहीं होता, जवकि सख्यां लीला का अंग हैँ । इस प्रकार हम यह देखते है कि 
निर्गुनियो को भाति यहां के साधक साक्षात्‌ राधा भावया कान्ता भाव से तटस्थः 
हं । दूसरा अन्तर यह है कि जिस प्रकार इन रसिकों का चरमद्श्य एवं प्राप्य लीला 
ओर तज्जन्य रसानुभूति है--वही उनका वण्यं है- वसी बात नि्गुनियों मे नहीं 
है ¦ निगुंनियों के चरम प्राप्य एवं दृरय तथा वर्ण्यं किस प्रकार भिन्न हँ यह 
ऊपर दिखाया जा चूका टे । निर्गुनियों के यहां एेसी माधुयं भावापन्न व्यंजन 
अपना महत्वपूणं स्थान अवद्य रखती हैँ, पर वही प्राप्य या "पर तत्त्व" का स्थान 
नहीं ग्रहण करता । | 

पार्यन्तिक दशा का ही उल्लेख करते हुए हरिदासी सम्प्रदाय के विहारिन देव 
का कहना है-- 

मन मनसा प्रासा मगन तन कौ कचन सम्हार। 
विहारीदास नाम कटै निरख नित्य बिहार ॥ 


1. प्रेम नचावत नचत सब जहंलौं धामी धाम। 
सो नाचत हित नाम बस सेवक चित विश्वाम। 
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अर्थात्‌ नामोपासना से रसिक साधक उस नित्य विहार का साक्षात्कार करता 
हुआ अन्ततः उस दशा को पहुंच जाता है जहाँ पर तन की सुधि विस्मृत हौ जाती 
है-देहात्मबोध की दशा नहीं रह॒ जाती । व्युत्थान दशामे आने पर विविध 
प्रकारकी लीलाओं के गान से इनका समस्त साहित्य ओतप्रोत रहता है । एक 
उदाहरण ले 
अंगन संग लस विलसें परसे सुख तिधून रूप अधंहों। 
रूप लखे नित माधुर बैनश्रवण सूचन सुने गुण गैहों। 
दंपति संपति संचि हये धरि या सुख तें न कटं चलि जंहो । 
नित्य विहार अधार हमार विहार विहारिनी की बलि जंहो । 
| [ विहारिन देव की वाणी | 
प्रयोगतः ही नहीं सिद्धान्तः भी इन लोगों ने आरोहसाध्य विविध 
भूमिकाओं का उल्लेख किया है ओौर बताया है, प्रथम सोपान मे भागवत श्रवण, 
द्वितीय सोपान में नवधा भक्ति का अनुसरण, तृतीय सोपान पर गृरुधारण, 
चतुर्थं पर वृन्दावनवास, पांचवीं अवस्था में देह-सुधि का विस्मरण तथा लीला- 
रमण, छठे सोपान पर लीला काभी विस्मरण ओर पायंन्तिकि मूमि पर्‌ प्रेम 
ही शेष रह जाता है ।" हरिदासी सम्प्रदायकी दृष्टि से यही पायन्तिक भूमि 
है । अन्य सभी धाराओं की अपेक्षा ददन-निरयेक्ष रहकर "रस साधना" में मग्न 
रहनेवाली धारा यही है । इसीलिए इसी कौ पायं न्तिकि भूमिका यहाँ प्रस्तुत 
की गयी हे। 
रामभवित धारा की पा्यंन्तिकि भूमिका भी रसमयी हे--उस धारामेभी 
कटा गया दै-- 
प्रकृति पुरूष से जो परे परमतत्त्व रस रासि । 
सो वहु परम उपासना, वहै सु परम उपासि 1)? 
यहाँ भी प्रीति! की परिणति 'महाभाव' के रूपमे मानी जाती है। 'महा- 
भाव" काभीदो सोपानों मे विकास दै--आरूढ्‌ तथा अधिरूढ । पहली दशा 
मे “विहार' का आविभव-तिरोभाव होता रहता है जबकि दूसरी मे नही--वहां 
सदा संयोग रहता है। अधिरूढ" दशामे भीदो सोपान है मादन एवं 
उन्मादन । पहली दशा में "रासलीला' द्ंक मस्त रहता है-ओर अन्तिम दशा 
मे युगलानुराग के उत्कषं का अनुभव करता हंजा वहं आत्मविभोर हौ जाता हे 
ओर मेदमात्र का विस्मरण करता हआ प्रियतम के ही रंगमें रंग जाता) उसी 
पार्यन्तिकं दशा का चित्रण प्रस्तुत करते हुए 'प्रीतिपचासिका' मं रहस्यदर्शी के 
लिए कहा गया है-- 
- चित्र॒ वचन बोलत, नयन उदघ्‌रन, बेहोश । 
ददा दिवानी नेम दिन, हर साइत जन जोश । 


1. भगवत रसिक की वाणी : पृष्ठ 78-79 । 
2. नैह प्रकाश, 148 छंद । 














96 / रहस्यवाद 


इस दशा को “निक्‌ज सेवा रस", "महान माधुयं आदि नामों से बोधित 
किया गया है । यही युगलकेलि का लोकोत्तर रसास्वाद होता है । 


पू्वेवर्ती अ्रनुभूतियां 


इस चरम दशा में पहु चने से पूवं भी रहस्यमयी अनुभूतियों के अन्य पक्षों की 
भलक रसिक साहित्य मे उपलब्व होती है । ेसी अनुभूतियों मे एक तो "धामः 
का विवरण है, दूसरे सूफियों की भांति जगत को उपास्य के प्रति ललक या लगन 
को तीव्र बनानेवाले साधनक रूप में उल्लिखित किया जाता है। 
जहां तक "धाम" या (लोक' की बात है--यह्‌ कहा गया है कि भक्तिकौ 
वास्तविक साधना अप्राकृत या भाव देह या सिद्ध देह की प्राप्तिसे होती है-- 
जो गुरु द्वारा बीज-नयन कौ परिणति है। इसी भावदेह्‌ (उपासक की भावानु- 
रूप देह) या सिद्धदेह से लीलाधाम में प्रवेश होता है तब उत्तरोत्तर प्रयास से 
रस-दशा को पायन्तिक भ्मिका कौ ओर साधक याभक्त अग्रसर होने लगता 
है । इस वास्तविक साधना काल विरहानुभ्रुतिवश अनेकविध लीलाओं का 
साक्षात्कार होता है । यह “धामः भी भावानुरूप अनेक प्रकार का हो सकता 
है । इस धाम में पहुंचकर आवतंक्रम से पायंन्तिकि दशा को प्राप्त किया जा 
सकता दहै । राम साहित्य ओर कृष्ण साहित्य--उभयत्र गोलोक की विोष 
महिमा है । रामभक्त मानते हैँ कि इसी के मध्य साकेतधाम है, साकेत बीच 
विहारोपयोगी कनक भवन है जिसके बीच कल्पवृक्ष है । इसके नीचे एक दिव्य 
मण्डप ह जिसके मध्य रत्नमय सिंहासन के बीच सहस्रदल कमल । इसी की 
उन्नत कणिका पर एक विन्दु है-- जिस पर आह्लादिनी शक्तिमयी सीता के 
साथ राम विराज रहे हं । इनके सभी प्रकार के परिकर वहां स्थित रहते है । 
कृष्ण भक्तों के यहां अनेकधा धामो ओर लोकों का वर्णन मिलता है । सामान्यतः 
नित्यवृन्दावन या गोलोक का विवरण बड़ धूमधाम से मिलता है| माधूयं भाव 
की विद्युद्ध लीला का धाम यही दहै। 
प्रस्तुत दोनों ही धाराओं मे सूफियों की व्यापक भावव्यंजना के समानान्तर 
एक प्रवृत्ति यह मिलती हे कि परमात्मा ओर जीवात्मा के बीच जगतकी (कबीर 
की तरह) उपेक्षा न हो--वल्कि उसका भी उपयोग अपनी भावनाओं के अनृरूप 
किया जाये । गौडी सम्प्रदाय के रहस्यदर्शी गदाधर भट्कीएकवाणीले। ` 
हरि की नवधन करत आरती । 
गज्जंनि मंद गंखध्वनि सुनि मति दादुर वेद भारती। 
पंचरग पाट वानि सुरधनु की दामिनि दीप उज्यारती । 
जलकन कुसुम जाल वरसावत वगगण चमरनि ढारती । 
घंटा ताल ञ्ल ज्ालरि पिक चातक केकी क्वान । 
क~ भयो गदाधर प्रमु के इ्यामल भ्रंग समान ॥ 
इन पंक्तियों मे जसे वर्षाकालीन समस्त प्रकृतिके उपकरण मिलकर 
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महानीराजना का दृश्य प्रस्तुत कर रहे हों । 
इसी प्रकार उन्हीं गदाधर भटु की एक वाणी ओौर लें ओर देखें कि किस 
सरकार वसन्त-वणेन मे भावनात्मक रहस्यवाद का रग छाया हंजा टं 
देखोऊ प्यारी कंजविहारी मूरतिवंत बसन्त । 
मोरी तरुण तरलता तन मे मनसिज रस बरसन्त। 
अरुण अधर नव पल्लव शोभा विहसति कसुम विकास । 
फले विमल कमल से लोचन सूचित मन को हुलास। 
चल चूणं कुन्तल अलि माला मुरली कोकिल नाद। 
देखियत गोपीजन बनराद मुदित मदन उन्माद । 
सहज सुवास स्वास मलयानिल लागति सदाति सुहायो । 
श्री राधा माधवी गदाधर प्रभु परसत सुख पायो।। 
इन पंक्तियों मे वसन्त के रूपमे उसी मधुर सूति को देखा है 
इसी प्रकार की प्रवृत्ति रामाश्रयी रसिक धारामेभी दिखायी पडती है 
नीचे निध्वाचायं राम सखे के "तत्पराघव मिलन' से कु प॑क्तियां प्रस्तुत की जा 
-रही हैँ-- जहां यह्‌ स्पष्ट लक्षित हो रहादहै कि किस प्रकार भक्त कोसंसार की 
सुन्दर वस्तुओं का उपयोग रामके प्रति राग को उदीप्त करने मे करना 
चाहिए-- 
` हिरि कोउ सुन्दर नर नारी । राम वियोग करहि अति भारी । 
वेष नुपति छलन असवारी । आवत राम ध्यान छविका(री।. 
सुनि कोकिल कर क्क मृदु, नटनि मयूर निहारि। 
रामसखे मन करत ज्जष, मिलन राम छवि कारि॥। 
संधि सुगंध राग सुनि काना । लावत नयनन राम सुजाना। 
लखि श्रावण घन तडिति शरद ससि । रह रघुनंदन विरह चित्तगसि । 
देखि कुसुम वसंत ऋतु शोभा । छावत राम प्रेम उरगोभा। 
€ विलोकि नग जटित नूपूरन । अवध लाल कररूप चुभत मन। 
नामजप अथवा मन्त्रस्मरण सभी रहस्यमागीं साधको का साधनार्थं प्रथमं 
प्रयास हआ करता है । 
इस प्रकार हम देखते हँ कि रहस्यदशियों कौ अनेकविघ समान पवृत्तियाँ 
इन सगुण धाराओं मे भी मिलती हैँ । निर्गूनियो को भाति सगुनियों मे भी इसी 
घट केःभीतर परमात्मा की रहस्यमयी लीला का साक्षात्कार होता है । इससे बहु- 
कर जौर रहस्यमयता का प्रतिपादक तत्त्व क्या हौ सकता हे ? भक्तिकाल की 
चारों धाराओं में-जो माधुयं-साधना की ओर उन्मुख है--अनेकं समानं 
प्रवृत्तियां उपलब्ध होती हँ । साम्यप्रतिपादक तत्त्वों के साथ भेदक रेखाएं भी उप 
लब्ध होती हैँ । कृष्ण भक्ति एवं राम भक्ति की माधूयं साधनाओं सं पहला 
अन्तर तो यह है कि जहाँ कृष्णभक्त धारा कौ माधुयं भक्ति विद्ध श्युगारिक 
ओर आर्यपथ का अतिक्रमण कर सकती है--वहां रामधारा कौ माधूर्य भक्ति 
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शगार एवं एेरवयं के कूलो मे मर्यादा के आवरण में प्रवाहित होती है। दूसरा 
अन्तर यह है कि जहां कृष्णभक्ति धारा में परकीया भाव को सर्वाधिक महत्त्व 
है अथवा स्वकीयाभाव को उपेक्षित कर दिया गया है वहाँ रामधारा में इसे अन्त 
तक महत्त्व दिया गया ह । परिणाम यह हृजा है कि जहां रामधारा मे वियोग- 
रहित संयोग कौ ही स्थिति सम्भव है-- वहां कृष्णधारा में संयोग के अतिरिक्त 
वियोग तो है ही, वियोग-संवलित संयोग की भी अतुप्तिगभित तप्ति हज करती 
हे । दोनो शाखाओं की तत॒सखीभाव एवं स्वसूखीभाव सम्बन्धी धारणाओं मे भी 
अन्तर हँ । यह तो ऊपर बताया ही जा चूका कि निर्गण धारा के रहस्यसाधक 
भी माधुयं भाव या कान्ता भाव के साधक हैँ पर उनकी कान्ता भाव की साधना 
का प्यवसान आह्वादिनी दाक्तिरूपा सीता एवं राधा के साथ परिनिष्पन्न 
विहार-दशंन तथा तज्जन्य सुखास्वाद से विलक्षण है । यहां अर्थात्‌ निर्गुण धारा 
मे प्रत्येक जीव कान्ता भाव से रागवृद्धि करता हुआ, पारस्परिक भेदक सीमाओं 
को पार करजातादहे ओर स्वयं आह्लादिनी शकत के समान परमात्मा से 
समरस हो जाता है। सगुण एवं निर्गुण धाराओं की लोक-लोकान्तर की 
कल्पनाएटं भी अपनी-अपनी भावनाओं के अनुसार भिन्न-भिन्न हैँ । साथ ही आन्त- 
रालिक यात्रा कौप्रक्रियाओं एवं अनुभूतिमें भी भेदका होना नितान्त सम्भव 
दै जिसका विवेचन ऊपर किया जा चुकाहै। किन्तु इन सब आन्तरालिक 
साम्य-वैषम्य संस्थापक तत्त्वों के बावजूद पायंन्तिक दशा सवकी भेदरहित एवं 
आनन्दमयी है । 

ये सभी उक्त साधनाएं आज भी किसी नकिसी रूपमे जीवत हैँ ओर चल 
रही है --उनका साहित्य भी निमित हो रहा है--पर इन धाराओं में प्रवाहित 
रहस्यवादी प्रवृत्तियों के साथ हमें हिन्दी साहित्य के इतिहास में '20-36 तक की 
सीमा में विशेष रूप से निमित होनेवाले छायावादी काव्य की "रहस्यवादिता' का 
मी परीक्षण, विदलेषण तथा मूल्यांकन प्रस्तुत करनाहै। 

ऊपर की पक्तियों में रहस्यवादी या रहस्यात्मक अनुभूतियों का जो विवरण 
प्रस्तुत किया गया है--उससे स्पष्ट है कि उनके मूल में एक विशिष्ट (साधना' है, 
केवल चिन्तना, भावना ओर कल्पना नहीं । ऊपर निदिष्ट रहस्यात्मक अनुभूतियां 
साधको, भक्तों एवं सन्तो के उद्गारो से चनी गयी हँ । छायावादी साहित्यकार 
मृख्यतः सादित्यकार है--काव्य-प्रणेता ह--उनके सारे प्रयास के मूल में चिन्तना, 
भावुकता एवं कल्पना दै । पहले के रहस्यवादियो में रहस्योद्‌गार काव्यात्मकः 
परिणति यदा-कदा या सवंदा पा लेतेथे ओर परवर्ती छायावादी काव्य ही 
रहस्यात्मक परिणति लेता है--पहले रहस्योद्गार में काव्यात्मकता थी ओर अब 
काव्य मे रहस्यात्मकता है । इस उलट्बांस का ‹रहस्य' अब समाधेय होकर सामने 
लड़ा टै मूल !रहस्य' को तो अभी पीछे छोडिए । यहाँ अनेक प्रदन प्रस्तुत हैँ । 
रहस्योद्गारों रे फूटी हई काव्य कौ अरुण आभा जो स्वयं ^रहस्य' को कुक्षिसात्‌ 
कर रही है-- यह्‌ कहां तक सम्भव है ओर किस प्रकार सम्भव है ? यह भारतीय 
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काव्यधारा की सहज परिणति है अथवा असहज ? छायावादी काव्य का । रहस्यः 
सचमुच अर्थतः “रहस्य! है या केवल मूखौटा है ? क्या छायावादी कवि भौ एसा 
मानते हें कि उन्न “रहस्यवाद' की सृष्टि की है ? ओर मानते भी हं तो क्या उसी 
अर्थं मे--जिसमें मध्यकालीन या ओपनिषद साधक स्वीकार करते हैँ ?साथ ही यहं 
भी प्रदन है कि यदि छायावादी रचनाओं मे कहीं रहस्यात्मकता नहीं दै तो क्या 
सर्वंसम्मत स्पष्टता है ? ओर स्पष्टता नहीं है तो क्या यहाँ के “रहस्य! का अथं 
'अस्पण्टता' ही है ? यदि "अस्पष्टता है तो क्या उसका कारण अनुभूति कौ 
लोकोत्तरता है या अन्य कुछ--वैयक्तिकता या जानव्‌ ककर लाई गयी उलभन--- 
ये तमाम प्रन हैँ जो छायावादी रहस्यानुभूति को विदलेषित करने के लिए उठ 
खड़े होते हे । 

प्रथम अध्यायमें कवि ओर रहस्यदर्शी की एकता ओर अनेकता पर विचार 
करते हए यह्‌ कहा गया है कि रहस्यदर्शी ओर कवि कभी प्रसादजी कौ दृष्टिं 
पर्याय रहे होगे--जिसके समर्थन मे उन्होने (कविमंनीषी परिभूः स्वयंभूः -- 
कहा है, पर अब सामान्यतः इसे कोई स्वीकायं नहीं मानता । अब यदि निम्न- 
लिखित कारणों से कोई कुछ दूर तक आगे बढता है तो यहीं तक रहस्यदर्शीं कवि 
भी हो सकता है ओर कवि उसी प्रकार कभी रहस्यदर्शी भी हो सकता है-- 
पर दोनों आज पर्याय नहीं हे । 

कवि ओर रहस्यदर्शी कौ पर्यायरूपता तो पृथक्‌ है--आज का समस्त काव्य- 
चिन्तक एक मत से यह भी नहीं स्वीकार करता है कि कवि कभी रहस्यदर्शी भी 
होता दै । भौतिकवादी काव्यचिन्तक तो किसी अभौतिक “रहस्य' की सत्ता ही 
नहीं मानते--अतः उनकी दृष्टि से यह सवाल नहीं उठता । रामचन्द्र शुक्ल जैसे 
दानिक आलोचक किसी अभौतिक ^रहस्य' को स्वीकार करते हए भी यह्‌ नहीं 
मानते कि काव्य का विषय ^रहस्य' है ओर कवि रहस्यदर्खी है । मनोगोचर "व्यक्त" 
। अ ही उनकी दष्टिमे काव्यका विषय दहै। आधूनिक कवियों के रहस्यवादी 
मुखौटे से तो शुक्लजी इस प्रकार स्लुभला उठे हैँ कि उसी आवेश मं उन्होने यह 
भी कह दिया कि "अध्यात्म' शब्द तक को काव्य कौ सीमासे बाहर कर देना 
चाहिए । उनकी इस क्रु भलाहट के मूल मे "अध्यात्म' का दुरुपयोग ही कारण है । 

अभौतिक ‹रहस्य' मे आस्था रखनेवाले जो भाववादी काव्यचिन्तक हैँ उन्होने 
काव्य-विवेचन के सन्दभं में एेसी अनेक बातें ओर उपपक्तियां प्रस्तुत की हँ जिससे 
यह सिद्ध होता है कि कवि रहस्यदर्शी की दशा में भी पहु च सकता है । उदाहर- 
णार्थं, '्रेरणा'-सिद्धान्त को ही ले-- वहां काव्य-प्रेरणा को रहस्यमय सिद्ध किया 
गया है । भारतीय चिन्तको ने काव्यहेतु का विचार किथाहै ओर उस सन्दभं में 
'्रतिभा' का जो कुछ विचार हुआ है- -उससे उसकी रहस्यात्मकता संकेतित हे 
लेकिन इसीलिए पदिचमी चिन्तको के प्रेरणागत रहस्यात्मकता से भारतीयों को 
प्रतिभागत रहस्यात्मकता सवंथा भिन्न प्रकृति की है । भारतीय आचायों ने काव्यो- 
चित प्रतिभा की स्फूति के लिए दिव्य शक्तियों को उपासना को है--उनकाः 
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स्मरण किया दै--उनका अनुग्रह मांगा हे । इस प्रकार जो श्रतिभा' उनमें स्फ्रित 


हई दै उसका भी विवेचन करते हुए जो कछ उन लोगों ने कहा है उसका 
सारांश यह ह कि श्रतिभा' ऋषि" या योगी" की अलगहोती है ओर "कवि" की 
अलग । ऋषि ओर योगी की प्रतिभाया ज्ञानचक्षु के आगे समस्त भौतिक व्यवधान 
टल जाति है--फलतः उन्हें हुरस्थ, व्यवहित, अतीत. ओर अनागत सवकृछ--जो 
ओरों के लिए 'परोक्ष' है--उनके लिए अपरोक्ष या समक्न हो जाते हैँ । इनकी 
यह्‌ श्रतिभा' योगज ज्ञानचक्षु है, पर सामान्य कविजन की 'प्रतिभा' इससे भिन्त 
प्रकृति कौ ह । आलंकारिक भाषा में सममाते हए उसे शिव की विमां शक्ति, 
हिव का तृतीय नेत्र कहा गया है --पर वास्तविकता का उद्घाटन करते हए 
दशरूपक कं टीकाकार ने कहा ह “न हि कवयो योगिन इव ध्यान चक्षुघा ध्यात्वा 
प्रातिस्विकं रामादीनामवस्थामितिहास वदुपनिवध्नन्ति, कि तहि ? सर्वलोक- 
साधारणी: स्वोत्परक्षाक्रतसन्निधीः घीरोदात्ताद्यवस्थाः क्वचिदाश्रयमात्रदायिनीः 
विदधति" अर्थात्‌ “कविगण योगी ओर ऋषि नहीं होते न ही साधना प्राप्त 
समाधि में स्फुरित दिव्यज्ञानसे सभी विप्रकृष्ट व्यवहित, अतीत ओर अनागत 
पदार्था ओर रामादि व्यक्तियों का वैयक्तिक रूपमे साक्षात्कार कर लेते हैँ ओर 
उसे काव्य का जामा पहनाते रहै, प्रत्युत जसा स्वंसामान्य की बुद्धि मेज सके-- 
उसके अनुरूप अपनी (कल्पना' या “उ्प्रेक्षा' की आंखों से वर्ण्यमान पदार्थो की 
कल्पना कर लेते हँ गौर उसे काव्य में प्रस्तुत करते हैँ ।'” महिमभट ने इसे ओर 
अधिकं स्पष्ट करते हए कहा-- 
रसानुगुण शब्दाथंचिन्तास्तिमितचेतसः 
क्ष णं स्वरूपस्पर्चोत्था प्रज्ञैव प्रतिभा कवेः । 
सा हि चक्षुमंगवतस्तृतीयमिति गीयते ।। 
अर्थात्‌ कवि की प्रतिभा, जिसे शंकर के तृतीय नेत्र से उपमित किया जाता है-- 
है क्या ? वस्तुतः यह कवि कै चित्त की वह्‌ प्रज्ञानात्मक एकतान ओर नि्भल 
स्थिति है--जो रहस्यमय है ओर जिसमें अनुरूप शब्द एवं अर्थं स्वयं स्फुरित हो 
रहे टँ । निष्कषं यह्‌ किं भारतीय आचार्यो की प्रतिनिधि धारणा यह्‌ है किं कवि 
कीं प्रतिभा अन्य कवि-इतर जनों कौ प्रज्ञासे इस मानेमेंभिन्न दैकि कवि की 
प्रतिभा मे जो पदाथं स्फुरित होते दवे परोक्ष नहीं, प्रत्यक्षायमाण या विम्ब- 
त्मक होते रहै, साथ ही वे लोकोत्तर होते हैँ । लोकोत्तर का आय केवल इतना है 
कि वे अपूव धा अतिशय' सम्पन्न होते है । (अतिदाय' ओर अपूर्वता' का अभि- 
प्राय भी आनन्दवद्धन ओर अभिनवगुप्त के शब्दों में महज इतना हीदैकिवे 
प्रतीयमान या रस के संस्पदं से उत्पन्न होनेवाले "लावण्य से मण्डित होते हैं। 
इसीलिए काव्यगतवे ही लोकानुभरूत व्यक्ति या पदाथं अश्रुतपूवं या अदृष्टपूर्वं 
जान पडते ह । इससे अतिरिक्त ओर कुछ भी नहीं । इस प्रकार निंष्कषं ये हृए-- 
(क) प्रतिभादोप्रकारकी है--ऋषिया योगीगत तथा कविगत । 
(ख) कविगत श्रतिभा' ऋषियों कौ प्रतिभा या समाधिजन्य स्फुरणा से एक 
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ओर इसलिए पृथक्‌ दै कि वह्‌ पदार्थो का प्रत्यक्षं नहीं बल्कि प्रत्यक्षायमाणः 
(विम्बात्मक) रूप देखती है ओौर दूसरी ओर सामान्यजन कौ प्रज्ञा से इसलिए 
भिन्नटहै कि उनकी प्रज्ञा में आये हृए पदाथं प्रत्यक्षायमाण ओर लावण्य-मण्डित 
अर्थात्‌ लोकोत्तर नहीं होते । 

(ग) कवि प्रतिभागोचर पदाथं होते हँ लोकानुभूत ही-- व्यक्त जगत कैः 
(1 उसकी व्यावहारिक जगत मे रहनेवाले सह्दयों के हदय मे संवादः 
द्वारा रसात्मक परिणति अभीष्ट है । 'संवाद' कवि ओर सहूदय के हृदय कौ एक- 
रूपता हे । 


(घ) ऋषि या योगी की प्रतिभा का विषय "व्यक्त ओर अव्यक्त" या 


“रहस्य' सबकुछ हो सकता है ओर उसकी वास्तव-अनुभरति को कल्पना के संस्पदां 


से काव्यात्मक परिणति भी हौ सकती है । पर ध्यान रखने कौ बात यह है कि एसे 


लोग ऋषि ओर योगी पहले है--कवि बादर्मे। 
(ङ) कवित्व जौर रहस्यदशिता का निथमतः आधास्क्य न माननेका ही 


परिणाम है कि “दान्त रस' काव्यया नाट्य में विवादास्पद रहा। वैसे भारतीय - 
चिन्तकं ने उत्तरोत्तर काव्यमें भी शान्त रस की वणंता पर बल दिया ओौर्‌ कहा ` 


किं यद्यपि समस्तसुष्णाक्षयसुखात्मा' शाम नाक स्थायी भाव इने-गिने लोगों मे 
ही सम्भव है--जहां “शान्त' की निष्पत्ति हौ सकती है--पर केवल इसीलिए वह्‌ 
उपेक्ष णीय नहीं है कि उसके आस्वादयिता कम ह । भक्ति" की रसात्मकता 
विवाद भी काव्य मे आध्यात्मिकता का प्रवेशहोयानदहो--इसी संघषं कौ 
सूचित करता है । वैसे भक्त-कवियों ने इसका भी प्रवेद कराया ही । 


इस प्रकार हम देखते हँ कि आरम्भ में कान्य पर 'दशेन' ओर “रहस्यानुभूति" 
पर उत्तरोत्तर उसका प्रवेश डोता गया । मध्यकालं से पूव 





काप्रभाव कम रहा 
भी संस्कृत की “सौन्दर्य -लहरी'-जैसी, रहस्यकाव्यात्मक-ज सौ स्तोवरमयी तियो की 


परम्परा क्षीण-काय रही है । मध्यकाल मे वह मांसल-काय हौ गई ओर वत्तं मान ` 


काल भीउस तरह कै प्रयासों से अता नहीं हे । 
वत्तंमान काल के छाप्रावादी कवियों की "रहस्यमयता को समञ्ञने के लिए 


'पटिचमी' दृष्टि का भी विद्लेषण अपेक्षित टै-- क्योकि उसकी पृष्ठभूमि सें वह्‌ 
भी सक्रिय है । पहले उन लोगों का ्रेरणा' सिद्धान्त ओर उसकी पुष्टिं द्यि 


गये तर्को कोही देख लिया जाये । ्रेरणा' सामान्य ज्ञान से पृथक्‌ अलौकिकं ओर 


रहस्यमय मानी गयी है--जो कवि के मनोजगत में वाह्य दिव्यशक्तियों के अनु 


ग्रह से आती है। दूसरा दल यह मानता है कि काव्य-प्रेरणा कवि के मनं से ही 
प्रसूत है । पफ्रायड इसका स्रोत अचेतन मन को मानते है तो रोमेण्टिक कवि रोली 


उसको आन्तरिक मानता हृञा भी अविश्लेष्य वताता हे । प्रो. सी. एम. बावरा ` 


आदि कै प्रेरणा सम्बन्धी विवेचनाओं को देखने पर--जहा प्रेरणा को लोकमय 
(अ पे है गै 
आह्लादमय ओौर निमल तथा एकाग्र मनोवृत्ति के रूप मे लिया गया --लगता 


है जैसे भारतीय प्रतिभा सम्बन्धी विवेचन ओौर परिचमी प्रेरणा सम्बन्धी विवेचन ` 
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मे बविम्ब-प्रतिविम्ब-भाव सम्बन्ध हे । श्रेरणा' से भी अधिक स्वच्छन्दतावादी अथवा 
प्रतीकवादी कवियों एवं चिन्तको ने कविव्यापार अथवा कल्पनाः को रहुस्यमयता 
प्रदान कौ । यूरोपमे ईसाई सन्तो की रहस्यवादिता ने वहां के काव्य-क्षेत्र को 
अधिक प्रमावित किया । दूसरे रोमेण्टिक धारा विषयी प्रधान होनेके कारण एेसी 
रहस्यमयी रागात्मक भावनाओं को केन्द्रमे रखकर चल रही थी-- साथ ही 19वीं 
रताब्दी को अति वेज्ञातिकताने भी प्रतिक्रिया के रूप में रहुस्यवादिताको 
बढावा दिया । स्वच्छन्दतावादी अथवा प्रतीकवादी चिन्तको मसे ब्लेक का कहना 
हे कि मूलतत्त्व भाव-गम्यहै ओर भाव ईरवर की एक पवित्र देनह । यहाँ तक 
की भावना की उपलबल्धि ईदवर कीदही उपलब्धि है। भावप्रेरित कल्पना की 
उछाह मे ही रहस्यमय ढंग से उस दिव्यसत्ता को अपरोक्षानुभूति होती है । इस 
प्रकार कौ वाते करते हुए न्लेक ने कवि ओौर रहस्यदर्शी मे कोई अन्तर ही नहीं 
माना । सूफियों के (क्रल्व' की माति यह्‌ कल्पना या [प{णा1९८ 0 भौतिक 
नहीं, अतिभौतिक पदाथं है, दिव्यदृष्टि हे । यहां स्पष्ट ही भारतीय कवि-प्रतिभा एवं 
परिचमी कवि-कल्पना मे अन्तर लक्षित हो रहा है । भारतीय ऋषि की प्रतिभा 
तो अवदय दिव्यदृष्टि रही, पर कवि-कल्पना कभी भी दिव्यदृष्टि नहीं रही । 
न्लेक की इस दिव्यदृष्टि रूपी कल्पना! को कल्पना के साथ पफ्रांसके प्रतीक- 
वादियोंकी धारणा द्रष्ट्व्यहे।वे मानतेदहँकि प्रतीकों द्वारा महामन ओौर 
महास्म॒ति का आवाहन होता है --जो अपने को व्यक्तिमन ओर व्यक्ितिस्मति पर 
प्रकारित करता है । इस संवाद के फलस्वरूप कवि कौ कल्पना सक्रिय होती 
जिसके माध्यम से काव्यम रहस्यवाद का जन्म होता हे । यूरोपियन रहस्यवाद 
अपने पुनरुत्थान मेँ सानवतावादी आदर्शो से अनुप्राणित होकर प्रेम, करुणा 
समत्व आदि सात्विक वृत्तियों वारा पाडाविक वृत्तियों के शमन का सन्देश सुनाता 
है ओर इसी रास्ते "अव्यक्त" का स्पशे पाने का प्रयासी है । कालरिज की कल्पना 
भी अन्ततः एक एेसी अन्द ष्टि सम्पन्न रूप में प्रकट होती है जिससे कवि एक 
दिव्यलोक मेँ अपनी स्थिति का अनुभव करने लगता है । इस प्रकार के विचार 
यह स्पष्ट करते हैँ कि भारतीय काव्यधारा कौ अपेक्षा परिचमी कान्यधारामें 
“कविता' ओर ^रहुस्य' का गठबन्धन कहीं अधिक हुआ है ओौर कवि तथा रहुस्य- 
दरी को एक करने का प्रयास अधिक कियागयादहै । इसप्रकार जो प्रथम प्र डन 
उठाया गया कि काव्य "रहस्य' को कहां तक ओर किस प्रकार कुक्षिसात्‌ कर 
सकता है--उसका उत्तर उभयदेशीय मनीषियों दारा इस प्रकार किया गया 
है । यह्‌ स्पष्ट कर दिया गया दहै कि भारतीय आचायं ऋषि-प्रतिभा ओर कवि- 
प्रतिमा को सर्वथा पृथक रखकर "रहस्यानुभूति' को साधनाजन्य अनुभूति ही 
मानते हैँ ओर साधको के उद्गारो तक ही उसकी काव्यात्मक या अकाव्यात्मकं 
परिणति मानी द । पर पर्िचमी विचारकों ने कवि ओर रहस्यदर्शी को 
समान भ्रूमिकापर ला खड़ा कियाहै ओर “अव्यक्त' को “साधना' ही नहीं 
“भवना या कत्पनागम्य' भी कहा है । जहाँ तक मेरी आस्था ओर मान्यता का 
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सम्बन्ध मै भी उन भारतीय चिन्तकोंकेही पक्षका हूं जो अव्यक्त का 
साक्षात्कार 'साधना' गम्य मानते हैँ । अतः मै "रहुस्यवादिता' का सम्बन्ध भी 
रहस्यदर्ी से ही मानता हूं । यह्‌ बात अलग है कि रहस्यदशिता ओर कवित्व 
की कभी एक आधारगत सहु-स्थिति भी हो सकती है । 

दूसरा प्रइन यह खडा होता है किइन छायावादी कवियों मे जो रहस्य- 
वादिता आयी है--वह्‌ भारतीय अद्रैती रहस्यवाद का सहज विकास है--जंसा कि 
'प्रसाद'जी मानते है या प्रयत्नजन्य ? महादेवीजी का भी विचार है कि वत्त॑मान 
अपनी समस्त विहेषताओं के साथ अतीत से सम्बद्ध होता है-- वह कोई सहसा 
आकाड से नहीं टपकता । उन्होने कहा है कि आज के छायावादी काव्य को 
समस्त विशेषता युगोचित भ्रूमि पर माननीय प्रकृति से ही प्रसूत है। 'दशन' जौर 
सामान्य अनुभव से यह सिद्ध है कि मनुष्य सुख के लिए ही स्वयं सहस्र बन्धनं 
मे अपने को वांधलेतादहै ओर युख के लिएही फिर उससे मुक्त होना चाहता 
है--उसे तोड़ डालता है । छायावादी काव्य में मानव की यही प्रकृति व्यक्त है । 
इसीलिए आलोचकों ने इसे एक विद्रोहीवृ्तिं के रूप में लक्षित किया है । छाया- 
वादी युग से पूवं साहित्य मे "रीतिः करा बन्धन जओौर “व्यक्त' का प्रकादान इतना 
हो चका था कि अपनी विद्रोही प्रकृति भड़क उढटी जौर वह्‌ अपने कौ बन्धनो से 
मुक्त करती हई भाव-जगत की ओर, अव्यक्तः को ओर स्वभावतः मुडी। इस 
प्रकार कान्य में सहज ही भाव-जगत की "छायाः फलक उटी । आचायं नन्द- 
दुलारे वाजपेयी ने इसी अथं मे । आध्यात्मिक छाया'की बात कही दहै। इस 
प्रकार जो यह सहज ओर स्वाभाविक ढंग से रहस्यवादिता कौ वृत्ति छायावादी 
काव्यमे फट पडी है--उसमें दो स्तर कौ ‹र्हस्य' सम्बन्धी --अबुद्धि-बोध्य 
चिन्मयतत्व' सम्बन्धी प्रवृत्तियां मिलती है-- एकं तो जिज्ञासात्मक कौन तमं के 
पार रे कट्‌ ` ओर दूसरी साम्प्रदायिक कुछ शेष चिह्व॒ हैँ अब भी मेरे उस 
महामिलन के'--के रूप में । पहले स्तर का रहस्यवाद तो स्वाभाविक विकास के 
रूप में लिया जा सकता है--पर दूसरातो प्रयत्नज ओौर सचमुच बंगाल के 
माध्यम से आया हुआ योरुपियन अनुकृत प्रवृत्तिके ही लरूप में समभा जा 
सकताहे। 

इस युग की चतुष्टयी ने रहस्यवाद' कोक्यासमभकाहै ओर उसे कंसा 
चित्रित किया है ? उसे नया अर्थं दिया गयाहैया जो परम्परा सम्मत अथं है 
= म प्रयुक्त किया है--यह तीसरा प्रन है । ्रसाद' ओर महादेवी ने अपनी 
विवेचनाओं द्वारा इसे स्पष्ट करना चाहा है । "प्रसादजी ने कहा है कि काव्यमें 
आत्मा की संकल्पात्मक मूल अनुभूति की मुख्यधारा रहस्यवाद ह । “संकल्पात्मक 
मूल अनुभूति! ही कवित्व या काव्य है--इस प्रकार प्रसादी काव्य को एक 
आध्यात्मिक वस्तु मान रहै हैँ ओर कवि को एक सच्चा रहस्यद्रष्टा मानते हे । 
प्रमाण में आरम्भिक काव्यमय वैदिक ऋचाओं को उद्धृत करते है--“जो एक 
द्रष्टा कवि का सुन्दर दरन है । संकल्पात्मक मूल अनुभुति को स्पष्ट करते हए 
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कहा है कि वह॒ आत्मा की मनन शक्ति की वह्‌ असाधारण अवस्थादहैजो श्रेय 
सत्य को उसके मूल चारुत्व मे सहसा प्रहण कर लेती है । यह्‌ असाधारण अवस्था 
युगो को समष्टि अनुभूतियों में अन्तनिहित रहती है, क्योंकि सत्य अथवा श्रेय ज्ञान 
कोई व्यक्तिगत सत्ता नहीं, वह्‌ एक गावत चेतनता है या चिन्मयी ज्ञान धारा 
हे, जो व्यवितिगत स्थानीय केन्द्रो के नष्ट हो जाने पर भी निविशेष रूप से विद्यमान 
रहती हे । प्रकाश की किरणों के समान भिन्न-भिन्न संस्कृतियों के दपण मे प्रति- 
फलित होकर वह्‌ आलोक को सुन्दर ओर ऊजंस्विति बनाती है 1” इससे यह्‌ 
स्पष्ट है कि प्रसादजी “रहस्यवाद' को एक अनुभूति मानते रँ । यह अनुभूति 
'आत्मा' की होती है जो अपने स्वरूप में 'संकल्पात्मक' है । यह्‌ "अनुभूति" आत्मा 
को मनन-दाविति की वह असाधारण दशा है--जोश्रेय सत्य को उसके मूल 
चारुत्व मे सहसा ग्रहण करलेती है । श्रेय सत्य को रास्त्र ओर विज्ञान भी पकडना 
चाहता है--पर वह सहसा नहीं, वरन्‌ विइलेषण एवं परीक्षण के माध्यम से 
(मदाः) पकडता है-इसीलिए उसकी चारुता नष्ट हो जाती है । यह सहसा 
कौध जानेवाली अनुभूति जिसे “रहस्यवाद कहते हँ--मनन रक्तिका परिणाम 
है । मनन किसका ? युगो का, सत्य की व्यजिका अतीत की संस्कृतियों का-- 
क्योकि (सत्य' (अवृद्धि-बोध्य चिन्मयी ज्ञानधारा) इसी रूप में अपने को व्यक्त 
करताटै-- प्रकाशित करता दहै । निष्कषं यह्‌ कियदि हम इतिहास का अनू- 
रीलन करे तो उस “असाधारण दशा" की अपरोक्षानुभूति कर सकते हैँ - जिसे 
^रहस्यवाद' कीसंज्नञादीजा रही है। इतिहास के अनुरीलन से अबृद्धि-बोध्य 
चिन्मयी ज्ञानधारा अपनी चारुतामें गृहीत होती है--अतः वह "रसात्मक' होती 
है। इस प्रकार यह असाधारण दशा जो चिन्मयी ज्ञानधारा की अपरोक्षानुभूति 
से उत्पन्न दै-यदि एक ओर “रहस्यवाद! है तो दूसरी ओर रसात्मक होने से 
'काव्यावस्था' भी है--इसीलिए इनका “रहस्यवाद! ओर "काव्यावस्था' पर्याय हो 
गये हे । 

प्रसादजी के इस विवेचन से यह स्पष्ट है कि “रहस्यवाद' एक अनिवंचनीय' 
"असाधारण दशा' दै--जो मनन से उत्पन्न होती है । मध्यकालीन रहस्यवादी" 
धारणा से इनका यहां स्पष्ट अन्तर है । यद्यपि “रहस्य' शब्द का सम्बन्ध 'चिन्मय- 
तत्त्व' से दोनों मानते है--पर प्रसादजी जहां उसकी अपरोक्षानुभूति (इतिहास 
के) (मनन! से ही मानते है, वहां मध्यकालीन सन्त उसे "मनन" से आगे बढ़कर 
"निदिध्यासन' से स्वीकार करते ह । प्रसादजी का मनन 'विचार' है ओर 
सन्तो का "निदिध्यासनः' विशिष्ट आध्यात्मिक साधना । सन्तो की निदिध्यासन 
जन्य रहस्यात्मक असाधारण अवस्था का विषय तिविडेष चिन्मय तत्त्व है, प्रसाद- 
जी के मनन का विषय संस्कृतियों मे प्रतिफलित “सत्य' या चिन्मयी ज्ञानधारा है। 
प्रसादजी की (मनन' जन्य असाधारण अवस्था का विषय माध्यात्मिक मुकामात, 
निविेष चिन्मय तत्व, नित्य विहार नही है--बत्कि कुछ एेसा है-- जो ब्रह्मा- 
नन्द सहोदर है-- रस है--इसीलिए वे कवि ओर चिन्तक होने के कारण अपनी 
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असलियत परदहौ रह गए ह--कवि की भूमिका तक ही रहगए हे । इस प्रकार 
प्रसादजी ने “रहस्यवाद को "काव्यावस्था' के अर्थं में प्रयुक्त करके एक नये अर्थ 
से मण्डित किया है । "काव्य ओर कला' शीर्षक निबन्ध में उन्होने रहस्यवाद को 
जो अथं दिया है---वह्‌ यह दहै । 
रहस्यवाद" शीषक दूसरे अध्याय के अन्त में उन्होने यह्‌ कहा है कि वतमान 
हिन्दी मे इस अद्धैत रहस्यवाद की सौन्दयं मयी व्यंजना होने लगी है । वह्‌ साहित्य 
में रहस्यवाद का स्वाभाविक विकास है । इसमें अपरोक्षानुभूति, समरसता तथा 
प्राक्रतिक सौन्द्ं क द्वारा "अहं" का “इदं' से समन्वय करने का सुन्दर प्रयत्न हे । 
वहां जिस रहस्यवाद का इतिहास प्रस्तुत किया गया है-- वह्‌ साधना-प्रसूत 
साम्प्रदायिक-रहुस्यवाद हे । 
प्रसादजी के रहस्यवाद सम्बन्धी इन दो वक्तव्यो मेसे प्रथम वक्तव्य का 
सम्बन्ध “रहस्यवाद सम्बन्धी उनको अपनी निजी सैद्धान्तिक धारणा से है-- जहां 
उन्होने अनुभवैकसंवेद्य "असाधारण दशा (जहां चिन्मयी ज्ञानधारा या श्रेय सत्य 
अपनी चारुता में सहसा कौध जाता है ) कौ रहस्यवाद कौ मुख्य धारा कहा हँ ौर 
दूसरे वक्तव्य मे भारतीय रहस्यवाद के अपनी दृष्टि से प्रायोगिक रूप का विवेचन 
है । इस प्रायोगिक रूप के छायावादी युगौन रहस्यवाद को उन्ोने अदती-रहस्य- 
वाद की स्वाभाविक ओौर सुन्दर व्यंजना कहां 1 उस युग के सभी कवियों में 
सामान्य रूप से दिखाई पडनेवाली रहस्यवादी प्रवृत्तियों को लक्ष्य मे रखते हए 
प्रसाद तथ। महादेवी ने विविध सोपानों काभी उल्लेख कियाहे। साथ ही इस 
नृतन रदस्यवादौ उद्गारों के मूल में सक्रिप चेतना का मध्यकालीनया पवेवर्ती 
चेतना चे मौलिक अन्तर भी स्पष्ट कियादहै। 
इस प्रकार यहां दो बातें मुख्यतः विवेच्य ह--छायावादी काव्य के मूल में 
सक्रिय व्यापक युग चेतना ओर उसकी एक तरंग के रूप मे उच्छलित होनेवाले 
रहस्यवादी स्वर के विविध-सोपान । 
छायावादी हदयाकाश के क्षितिज पर जौ प्रगति-रोधक रूढियों के मेवखण्डों 
से मुक्त था, युग चेतना या आधुनिकता का बालारुण अपेक्ाकृत पूवे वर्ती कवियों 
से कहीं ज्याद। स्वस्थ भूमिका पर उदित हआ 1 इसने वतमान की यथाथंताओंः 
कटुताओं एवं संघर्षो तथा समस्याओं को सावंभौम पृष्ठभूमि पर अपनी राष्टीय 
एवं सांस्कृतिक दृष्टि से मी परखा । किन्तु अपनी प्रकरृतिमें रोमेण्टिक होने के 
कारण--अन्तर्मुखी होने के कारण--उस संघ पमे यथाथ की भूमिका पर उतरकर 
ये लोग भौतिक ग न भर सके--चिन्तना, भावना ओौर कल्पना के लोकं में चले 
गये । आंख खोलने पर बाहर यदि वे किसी के साथ अपनी एकरसता का अनु- 
भव करते थे तो विश्वसुन्दरी प्रकृति से जहां का कण-कण उन्हें चेतना-स्पन्दित 
लग रहा था---जिसकी राग-विरागजनक चेष्टाओं से उनकी भावोहीप्ति हौती 
थी इस स्थिति मे उनके सामने यथार्थंकी कटुतासे हटकर जाने के लिएदो 
दिद उन्मुक्त थी--एक तो अन्तर्मुख होने पर “चिन्तना जगत मे पहंचते थे 
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जहां बैठकर वे मनस्तपंक सुनहले अतीत में इन समस्याओं का समाधान पाने योग्य ` 
प्रयास करते थेया भविष्य के प्रासाद को स्वचिन्तित दशन द्वारा स्वणिम रूप देते 
थे । दूसरी ओर यदि इनकी आंखे खुली भी रहती थीं -तो भी मानवीय जगत से 
हटकर विरवसुन्दरी प्रकृति को ओर लगती थीं- लेकिन वहाँ के व्यापारो भी 
दृष्टिगोचर होनेवाले निराशाजनक व्यापारवद जड़ वैज्ञानिक सीमानिदंशों की 
प्रतिक्रिया में उसको भी फाड़कर या पारकर तह में छिपी हृई किसी रहस्यमयी 
शक्ति पर केन्द्रित हौ जाती थीं ओर साधना नहीं, भावना था कल्पना के सहारे 
रागमुलक प्रणय-निवेदन करने लगती थीं । पटली दिशा में फिर भी पुरुषजनोचित 
प्रयास था--ओौर दूसरी दिशामेंस्त्रीजनोचित एवं माधूयेभावाश्रित आत्मविसं्जन 
की भावना थी। प्रसाद, पन्त, निराला की दृष्टि उभयमुखी है- पर पहले पक्ष 
पर ज्यादा ओर महादेवी को दृष्टि दूसरी दिशा मेही आद्योपांत खली रही है। 
इस प्रसंग मेदूसरी दिशा ही विवेच्यहै। दूसरी दिशाही रहत्यवादी' दिरा 
दै-- जिसके विभिन्न सोपानो का भी इन लोगों ने निदेश किया है । सम्प्रति, इन 
विभिन्न सोपानों का निरीक्षण ओर उसके मूलमें परिलक्षित मनोवृत्ति की 
वास्तविकता या छृत्रिमता का परीक्षण प्रसंगोचित प्रतीत होता है । 
रहस्यवादी दिशा में उन्मुख होने का प्रथम सोपान छायावादी कवियों में 
प्रकृति की अपरोक्षानुभूति से रहस्यमयी सत्ता की ओर बदन में दिखायी पडता 
है । प्रसादजी ने भी माना है कि विरवसुन्दरी प्रकृति में चेतना का आरोप इस दिशा 
मे वट्ने का प्रथम सोपान दहै । आसू" में यह सोपान स्पष्ट दै । रायक्रृष्णदास ने 
“नीरजा की भ्रुमिका मं लिखा है--“कवि की आत्मा एक वियुक्ता प्रेयसी की 
भाति अपने प्रियतम कास्मरण करती है । उनकी दुष्टिसे विर्व की सुषमा चिर- 
सुन्दर की छाया है । इस प्रतिविम्ब-जगत को देखकर कवि का हदय उस सलोने 
विम्ब के लिए ललक उठा दहै ।'' इस तथ्य का पोषण निरालाजी की निम्नलिखित 
पं क्तियाँ {कितने उत्तम ढंग से प्रस्तुत कर रही है 
खीचा उसीनेथा हदय यह्‌ 
जडो में चेतन-गति-कषंण मिलता काँ ? 
प्रकृति मेंजो आकषेण है-- वह्‌ आपाततः ही प्रकृतिगतं जान पड़ता है। 
क्योकि प्रकृति तौ जड है ओर कर्षण चेतन का व्यापार है । इसलिए जो प्रकृति 
में आकषण दिखायी पड़ता है-- वह उसमे अपने सौन्दयं को प्रतिबिम्बित करने- 
वाले तथा प्रकृति कौ तह में निहित रहनेवाले चेतन तत्व काही है । 
प्रकृति क इस अपरोक्षानुभूति के सन्दमं में बहुरंगी रहस्यवादी उद्गार 
इ. भुमिका पर मिलते हँ -- जिसके प्रचुर उदाहरण हमें "पंत'जी मे उप- 
लब्ध हौते दं । पंतजी कौ प्रकृति कौ अपरोक्षानुभूति से ही ज्ञलकनेवाली रहस्य- 
मयता इतनी मधुर लगती दै किवे उसी में मुक्तिका अनुभव करते है ओर इसी 
प्रकार कौ साधनाको सरल ओर सहज मानकर स्वीकार करना चाहते है, मुक्ति 
के लिए साम्प्रदायिक रहस्यवादियों की घट-साधना को तो बन्धन समन्ते हैँ । 
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वे कहते है 
है सहज मुक्ति का मधृक्षण, पर कठिन मुक्ति का बन्धन । 
इस भाव की अभिव्यवित करते हृए कवि ने अन्यत्र भी कहा है कि प्रकृति 
का व्यक्त सौन्दयं ही आकषक जान पडता है। सुना जाता कि इसकी तह्‌ में 
-कोई (रहस्य मय' तत्त्व है, पर तदथं चक्कर दार प्रयासो को साधना से उन्हं भये 
-कि कहीं वे अपनी पृथक्‌ सत्तान खो दे । 
सुनता हूं इस निस्तल जल में रहती मलो मोती वाली । 
पर मुले ङ्‌बने का भय है, भाती तट कौ चल जल-माली । 
आएगी मेरे पुलिनों पर वह मोती को मछली सुन्दर । 
मै लहरों के तट पर बैठा देखूंगा उसको छवि जी भर 11 
महादेवीजी ने यद्यपि अपने आध्यात्मिक विकास के सिलसिले मे यह्‌ कहा 
-है---““पहले बाहर खिलनेवाले फूल को देखकर मेरे रोम-रोममेएेसा पुलक दौड 
जाता था, मानो वह मेरे हदय में ही खिला हो, परन्तु उसके अपने से भिन्नमें 
प्रत्यक्ष अनुभव एक अव्यक्त वेदना भी थी, फिर यह दुःख-सुख मिश्रित अनुभूति 
ही चिन्तन का विषय बनने लगी है ओर अन्तमं अवमेरे मनने न जाने कंसे उस 
भीतर-बाहर में एक सामञ्जस्य दूँढ लिया है-- जिसने सुख-दुःख को इस प्रकार 
लुन दिया कि एक के प्रत्यक्ष अनुभव के साथ दूसरे का प्रत्यक्ष आभास मिलता 
-रहता है ।"' इसी के साथ महादेवी का यह वक्तव्य भी द्रष्टव्यहै--“छायावाद की 
श्रकति घट, कप आदि मे भरे जल कौ एकरूपता के समान अनेक रूपों में प्रकट 
-एक महाप्राण बन गयी, अतः अब मनुष्य के अश्नु, मेच के जलकण ओौर पुथिवी के 
ओस विन्दं का एकही मूल्यदै। ` वास्तवमे प्रसाद की अपरोक्षानुभूति ओर 
समरसता वाला ही यह विवेचन है-- जहां से रहस्यवाद का पहला ओर व्यापक 
उपक्रम होता है । यहाँ भावनाके बल से बहुत्व को एकोन्मुखी अभिव्यक्ति की 
जाती है । पर प्रायोगिक रूप मे महादेवीजी को रचनागत इस सोपान की ज्ञलक 
नहीं मिलती । प्रकृति के किसी भी दृश्य का या मानव मनोभाव का वहां उल्लेख 
नहीं मिलता । देवीजी के काव्य में प्राकृतिक सुख-दुख अथवा उसके सामजञ्जस्य 
का कोई उल्लेख नहीं मिलता । निष्कषं यह्‌ कि स्वाभाविक-रहस्यवाद का प्रथम 
सोपान यहाँ नहीं के बरावर है, 
 प्रसादजी ने प्रकृति के व्यापारोंमें खूब मधुच्यां देखी है, उसमे सवत्र 
प्रिय एवं प्रियतमा के बीच की श्युंगारिक लीलाओंकाही आभास है--पंत-जसा 
स्वाभाविक (कवथापा2।) रहस्यवाद का नहीं । प्रसादजी विइवसुन्दरी प्रकृति पर 
चेतना का आरोप करते हए, सुख-दुःख को एक ही चेतनाकेदो किनारोंके रूप 
मे देखकर वेदना ओर तज्जन्य सहानुभूति या प्रेम द्वारा, दोवागमतिदिष्ट साधनं 
प्रक्रिया द्वारा कामायनी तक "अहं से “इदं' के सामरस्य की ओर बढते गये है । 
प्रसादजी के रहस्यवाद के सम्बन्ध में शुक्लजी का मत ही हमे परिनिष्ठित लगता 
है । उन्होने कहा--““इनकी मधुचर्या के मानस-प्रसार के लिए रहस्यवाद का 
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परदा मिल गया अथवा यों कह कि इनकी सारी प्रणयानुभूति ससीम पर से कद- 
वर असीम परजा रही है 1 पर तत्त्व-सम्बन्धी रचनाएं भीडन लोगोयेदो 
प्रकार की दहै-एक तो एेसी जिसे शुद्ध दाशेनिक कहना ही संगत है। (इडा सगं 
की तमाम रचनाएँ इसके उदाहरण रूप मे प्रस्तुत की जा सकती हैँ । "निराला 
तथा पतः मे भी दाशंनिक रचनाओं का प्राचूयं है । "रहस्यवादिता' अनुभूतिमूलकः 
परवृत्ति है । अतः रहस्यवादी रचनाओं के अन्तगंत केवल उन्हीं कोलिया जारहा 
है जिसमे भावना परिचालक हो, अनुभूति परिचालक हो। जिज्ञासात्मक 
रहस्यवाद की रचनाएं स्वाभाविक अनुभरतिजन्य हैँ एेसी अनुभूति जैसी प्रायः 
मनम उठा करतीहे। प्रकृति को अपरोक्षानुभूति से प्रथम स्तर पर एेसी ही 
स्वाभाविक रहस्यवादिता गमित रचनाएं उपलब्ध होती हैँ । पंतजी की 
रचनाओं से एसे उदाहरण ऊपर प्रस्तुत ही किएजा चुके । प्रसादजी का हदय 
संयोग-वियोग कौ भावनाओं ओर मुद्राओं से इस प्रकार विद्धदहै- कि परक्रत्तिके 
व्यापारो में भी उन्हें वही दिखाई पडता है-- इस प्रकार वैयक्तिक प्रणयोदगार 
को वे रहस्यवादी आवरण प्रदान कर्‌ देते हैँ--“मादकता से तुम आए, संज्ञा से 
चले गए थे--यह क्या है -बेहोशी में उसकी ज्ञलक मिलनी ओौर चले जाने पर 
होश आ जाना - एक साम्प्रदायिक उद्गारदहीहै। 
महादेवीजी अपरोक्षानुभूति से परोक्ष" की ओर वदने के वाद यह मानती 
दै कि प्रकृति मे गोचर होनेवाली अनेकरूपता पर एक मधुरतम व्यवितत्व का 
आरोप जौर फिर उसके प्रति प्रणय निवेदन ही रहस्यवाद का दूसरा सोपान = 
महादेवीजी इसी सोपान पर आदि से अन्त तक रही हँ । एतदर्थं उन्होने परा- 
विद्या को अपाथिवता तथा वेदान्त के अद्रत कौ छायामात्र ग्रहण की, लौकिक प्रेम 
से तीव्रता उधार ली ओर इन स्वको कबीर के स†किंतिक भावसूत्र मे बांधकर 
निराले स्नेहु-सम्बन्ध की सृष्टि कर डाली । 
जिस प्रकार प्रसादजी ने अहं (आत्मा) से "इदं" (जीवन ओर जगत ) 
के सामरस्य के लिए यह्‌ आवश्यक माना कि व्यष्टि-वेदना से मिली सहानुभूति की 
आंखें जगत की करुणा का -- परकीय वेदना, समष्टि वेदना का भी अनुभव कर्‌ 
लेती हँ -- ओर फिर एसी आंखों का व्यक्ति प्रेम, त्याग, करूणा की सात्त्विक 
वृत्तियां तथा आगमोक्त निदंगो के सहारे 'सामरस्य' की दिशाकी ओर उ न्मुख 
हो सकता है-- वैसे ही महादेवीजी भी मानती ह कि --"'उसके अन्त्जगत का 
विकास एेसा होना चाहिए जो उसके व्यक्तिगत जीवन का विकास ओर परिष्कार 
करता हुआ समष्टिगत जीवन के साथ उसका सामजञ्जस्य स्थापित कर दे । मनुष्य 
के पास केवल इसके लिए दो उपाय हैँ--वृद्धि का विकास ओर भावना का 
परिष्कार ॥'* वे मानती हैँ कि भावातिरेक प्रवेगमय पर दिशाहीनहोतादहै ओर 
विवेक दिगाज्ञानी पर गतिहीन होता है--अतः दोनों के समुचित सामरस्यसे ही 
व्यष्टि ओर समष्टिके सामरस्यकी ओर गतिशील हृ जा सकतादहै। पंतजी 
का चिन्तन भी जड़ एवं चेतन के कगारो के बीच प्रवाहित होती हई जीवनधारा 
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की चरम भूमिका की ओर गतिशील कराने के लिए व्यग्र है--ओर विविध दा 
निक भूमिकाओं से टकराता--अनुरूप सामग्री लेता हुआ चल रहा हे । निराला- 
जी भी 'समाज' किस प्रकार सम्यक्‌-अजन-गमनरील होकर चरम दिशा कीओर 
गतिडील हो--एतदर्थं सचेष्ट हैँ । निष्कषे यह कि ये सभी रहस्यवादी एक तरफ 
चिन्तन की दिशा मे अग्रसर हैँ-- दूसरी ओर भावना को निखार देनेवाल प्रेम, 
करुणा, त्याग आदि मानवीय सात्त्विक वृत्तियों को सक्रिय रखना चाहते ह । जिस 


प्रकार यूरोप के रोमेण्टिसिज्म कादितीय उत्थान मानवतावादी भूमिका पर 


आरूढ है -- कुछ वही प्रवृत्ति यहाँ भी सक्रिय है । इस प्रकार जहाँ तक वेदना या 
जलने की प्रवृत्ति तथा विव पर करुणा बरसाने कौ बात है-- वह तो विशुद्ध 
भावप्रेरित साधना हो भी सकती है । मध्यकालीन सन्तो ते अपनी अमुक्त वासना 
को एक तरफ भगवान के चरणों पर उड्ला ओर दूसरी ओर समस्त चराचर पर 
-निर्मुक्तभाव से वितरित किया--ओौर इस प्रकार उसे संस्कृत किया-- इन छाया- 
वादी कवियोमे दूसरा पक्ष तो सम्भव है--पर पहला पक्त पूणेतः संदिग्धहे। 
स्वयं ये छायावादी कवि भी इस बात से सहमत हैँ । महादेवी काही कहना है 
'“आत्मानुभूतज्ञान आत्मा के संस्कार ओर व्यक्तिगत साधना पर इतना निभेर है 
कि इसकी पूणं प्राप्ति ओर सफल अभिव्यक्ति सबके लिए सहल नहीं ।'' पंतजी 
ने “छायावाद : पनर्मृल्यांकन' मे कहा दे--““छायावाद को ओौर विशेषतः महादेवी 
की रहस्यमयी अभिव्यक्ति को मध्ययुगीन निवृत्तिमूखी, वेयक्तिकसाधना की रहस्य- 
वादी भूमि पर रखकर देखना समीक्षकों की अपने युग के प्रति अप्रबुद्धता तथा 


 मध्ययुगीन मान्यतां से आच्छादित मस्तिष्कं एवं बुद्धि काही द्योतक है ।'" 


(पु. 94) । आलोचक मे युक्लजी ने भी कहा ही हे--“वेदना की जोअनु- 
भूतियां उन्होने रखी हं -वे कहां तक वास्तविक अनुभूतियां हैं" ` "नहीं कहा जा 
सकता ।'" डां. नगेन्द्र, डं. हजारीप्रसाद दहिवेदी, श्री विनयमोहन रार्मां आदि 
सभी एक मत हैँ कि "उस पियतम' के संयोग-वियोगवाली रहस्य भावना साम्प्र- 
[ रहस्य भावना का अनुकरतरूप है । इसके मूल मे अनुभूति की सचाई नहीं 
है 1 इसीलिए उत्तरोत्तर छायावादी कवियों मे महादेवी को छोडकर रेष ने इस 
संकी दायरे से अपने को उन्मुक्त कर लियाओौर जीवन तथा जगत की 
समस्याओं को मानवतावादी भूमिका पर सोचने-विचारने मे अपने को लीन कर 
लिया । 
इस प्रकार इस विवेचन से पूर्वोत्थापित जिज्ञासाओं में तीसरी जिज्ञासा--कि 
यहाँ का “रहस्यवाद' अर्थतः वही परम्परा स्वीकृत रहस्यवाद है या उसे नया अथं 
-दिया गया है--का उत्तर यह हुआ कि जहां ओौपनिषद या मध्यकालीन रहस्यवाद 
श्रद्धा ओर विशवासके युग का साधनाध्रित वस्तु है-- वहां छायावादी युग का रहस्य- 
वाद चिन्तन, साधना-निरपेक्ष भावना ओर कल्पना पर आश्रित एक काव्यगत प्रवृत्ति 
हे। यहाँ प्रसादजी ने "काव्यावस्था' के पर्याय रूप मे असाधारणदशेन' को रहस्य- 
-वाद कहा ओर महादेवी ने अनुभूति-निरपेक्ष “प्रकृति की अनेकरूपता पर आरो- 
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पित मधूरतम व्यक्तित्व के प्रति आत्मनिवेदन" को रहस्यवाद कहा- दोनों ही 
अर्थो मे प्रयुक्त रहस्यवाद पूवं स्वीकृत "रहुस्यवाद' से भिन्न भूमिका पर स्थिर 
है । जिज्ञासात्मक स्तर की रहस्यवादी उक्तियों मे भावनाकी सचाईहोनेके 
कारण उसे कथमपि श्रद्रेय माना भी जा सकता है-- पर अनुभूतिरून्य संयोग 
वियोग का राग रहस्यवाद की ग्राह्य परिधि से बहिर्भृत वस्तु है । साधनाकेक्षेत्र 
मे इसका कोई मूल्य नहीं, काव्य के क्षेत्र मे भी इसका भावना पक्ष से कोई मूल्यः 
नही-- क्योकि वहां अनुभूति कौ सचाई नहीं है । कला-पक्ष से ही एेसी रचनाओं 
का कुछ मूल्य काव्य कोसीमामे यदि हो सकता है-तोहौ सकता है। 
इसलिए संयोग-वियोगवाला छायावादगत रहस्यवादी पक्ष मुखौटा' ही है-- 
सच्चा रहस्यवाद नहीं । काव्य मे वस्तु लोकोत्तर या रहस्यमय आ सकती है-- 
पर भावना को गढ़ा हुआ ओर कल्पित नहीं होना चाहिए । इसलिए यह अनु- 
करत ओर साम्प्रदायिक रहस्यवाद केवल इस अथं मे रहस्यवाद हो सकता है कि 
वहु “अस्पष्ट है ओर अस्पष्टता का कारण अनुभरुतियों का सवेजन सामान्यनः 
होना तथा शली का दुरूह होना है । 
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“जोग जुगति जप संतर प्रभाऊ । 
फले त्बहि जब करि दुराऊ 1" -- तुलसीदास 


रहस्यमयी अनुभरतियों को यथासम्भव चचा कर लेने के अनन्तर उन साधनाओों 

पर ध्यान जाना सहज ओौर स्वाभाविक है--जिनकी वे साक्षात्‌ या पारस्परिक 

परिणति हैँ । पारस्परिक परिणति का अभिप्राय यह है कि मूलतत्त्व को साधको नेः 
स्वतः प्रकाडा माना है, अतः मूलतत्त्व सम्बन्धी अनुभूति मे साधना का पारस्परिक 
उपयोग ही संभव है -- अर्थात्‌ साधनों का इस चरम अनुभूति में सीघा योग न 
होकर विरोधी-जावस्ण की निवृत्ति दवारा ही सम्भवहै। अस्तु श्रेय की ओरले 
जानेवाली उन साधनाओं मे बहुत-सी एेसी क्रियाँ भी है--जिनकी गोपनीयता 
या अगोपनीयता का कोई प्रदन नहीं है । उदाहरण के लिए श््रेय' मागं की ओर 
जानेवाला व्यक्ति अपने जीवन को सरल बनालेता है पर यहां यह्‌ आवश्यक 
नहीं है कि वह अपने हर व्यापार ओौर चेष्टा को गुह्यः बना ले । इसलिए उसको 

प्रेय" की ओर ले जानेवाली प्रत्येक चेष्टा “रहस्यात्मक नहीं है- फलतः उसकी 

गणना “रहस्यात्मक साधना' के अन्तगंत सम्भव नहींहै। इस प्रकार मेरे द्वारा 

स्वीक्रत 'सावनात्मक रहस्यवाद' के अन्तगंत जहां एक ओर श्रेय मागे" की हर 

चेष्टा का समावेा नहीं है--वहां दूसरी श्रोर घर के भीतर संपादित किए जाने- 

=, केवल मन के अप्राकृत भौर जटिल व्यापारोंका ही समावेश हो--यहभी 

नहीं है । मतो एेसी मानसिक जटिल प्रक्रियाओं के अतिरिक्त उन प्रक्रियाओं 

को भी रहस्यात्मक साधना के अन्तगंत स्वीकार करता हं, जो षट्‌ चक्रवेव भौर 
कुण्डलिनी उत्थापन की भांति स्वरूपतः रहस्यात्मक नहीं है, फिर भी गोपनीय 

रखी जाती है । श्रेष मागं का निर्देशक गुरु साधक के संस्कार के अनुरूप जो भी 

“मार्ग निर्दिष्ट करे--वह सब “रहस्य रखा जाता है--यद्यपि उनमे से एेसी करई 

बाते है जौ बताने पर बडी ही सरल ओर सुबोध जान पड़गी । इसीलिए 

गोस्वामी तुलसी दासजी ने कहा हे-- 

जोग जुगुति जप मंत्र प्रभाऊ। 
फलै तर्बहि जब करिय दुराऊ। 
जिस प्रकार अनावृत बीज अंकरुरित नहीं होता, उसी प्रकार अनावृत साधनाभी 
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वंध्या हो जाती है--अतः साधको की धारणा हे कि गुरु निदिष्ट साधना माव 
रहस्य है -- चाहे वह घट के अन्दर सम्पाद्य हो या बाहर । 
भारतीय-साधना को असाधारण विशेषता है--अधिकार-मेद । यहां अधिकारी 


भेद से साधन-भेद का निर्देश सुदूर दीघंकालसे चला आ रहा हे। यही कारण 


हे कि वैदिक वाङ्मय में भी अनेक प्रकार के मार्गो का निदेश मिलता दै--उनके 
भी न जाने कितने अवान्तर रूप हैँ । उपनिषद्‌ के ऋषियों ने प्रेयः मार्ग की 
अपेक्षा श्रेय माग को ही ग्राह्य माना है ओर तदथं अनेक प्रकार की सगुण 
विद्याओं जौर निर्गण विद्या का उल्लेख किया है । 

संहिताओं, ब्राह्मणों तथा आरण्यको मेँ अदयात्मक परतत्त्व तथा उसकी 
प्राप्तिके जिनप्रकारों जौर उपकरणों का संकेत मिलता दै--उसका विदी- 
करण उपनिषदों मं हआ है । उपनिषदों मेँ ' गह्य तत्त्व के साथ गोपनीय विद्याओं 
कभी चर्चा हुई है। कदाचित्‌ इन्हीं गुह्य तत्व एवं साधको का निरूपक होने 
के कारण ही उन्हँ उपनिषद्‌" शब्द से पुकारा गया-- जो परवर्ती काल मे “रहस्यः 
के पर्याय रूपमें ही प्रयुक्त हुआ । आनन्दवद्ध॑न जव कहते है - “ओचित्योप- 
निवंधस्तु रसस्योपनिषत्‌ परा" तव वे “उपनिषत्‌ शब्द का प्रयोग ‹ रहस्य" के 
ही अथंमेकरतेहैं। व्यास ने अपने ब्रह्मसूत्र म इन्हीं उपनिषदों की पर्पालोचना 
की है ओर परवर्ती वेदांतियों ने उसे अपना उपजीव्य बनाया हे। इन वेदान्तियों 
मे अद्रती ओर द्वैती दोनों ही परिगणित होते हँ । यद्यपि द्वैतवादी वैष्णव 
वेदान्तियों ने अपना उपजीव्य पाञ्चरात्र-आगम को मुख्यतः माना दहै, तथापि 
उसका सम्बन्ध वेदों से भी जोडने का पूणं प्रयास किया । यह्‌ बात दूसरी है 
कि सभी वैदिक वैष्णव-सिद्धान्तों को पू्णंतः वैदिक नहीं मानते । 

इस प्रकार निविवाद रूप से उपनिषदों के अद्रैती व्याख्याकारों ने ओपनिषद- 
साधना का स्वरूप-निदंश करते हुए बत्ताया है कि हर व्यक्ति सुख चाहता है - 9 
पर वह सुख दो प्रकार का है--सातिडशय एवं निरतिराय । प्रेय मार्गी कमंजित्‌ 
लोक' एवं 'ुण्यजित्‌ लोक" में सातिय सुख की ही प्राप्ति करता दै- पर 
ओपनिषद साधक इस सुख को क्षर सुख समज्षते हँ ओर "निरतिशय सुख' की 
उपलब्धि के लिए श्रेय मार्ग" का ग्रहण करते हें । कठोपनिषद्‌ का नचिकेता 
यमराज से बात करता हआ इसी दिशा का संकेत देता हे । इसी द्विविध-सुख में 
से "निरतिशय चुख' की महत्ता का नितान्त मनोरम निरूपण वृह॒दारण्यक 
उपनिषद्‌ मे सनत्कुमार तथा नारद के पारस्परिक संवाद के अंतर्गत हुआ है । 
सनत्कुमारने नारदसे काकि वे सबकुछ पढ़कर “मन्त्रविद्‌ तो हुए, पर 
“आत्मविद्‌ न हो सके--फलतः शोकमग्न हो रह हैँ । उन्होंने कहा कि "तरति 


 शोकमात्मविद्‌' के अनुसार वही शोक-सागर का संतरण कर सकता दे-- जो 


“जात्मविद्‌' हो । इसे सुनकर नारदने कहादहैजो कुछमभी सनत्कुमार ने तब 
तके किया था- वह्‌ आत्मविद्‌” वनने की पहली सीदढी थी-ओर वह था 
लनाम ज्ञान मात्र । उन्होने निरूपण क्रम में उत्तरोत्तर सोपानों का निददा करते 
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इए बताया कि नाम->वाणी->मन->संकल्प->चित्त->ध्यान ->विज्ञान->वल 
-->अन्न->जल->तेज->आकाश->स्मति->आशा->प्राण- > सत्य-क्रमशः उत्त- 
-रोत्तर ज्ञेय हैँ । आगे यह्‌ भी कहा कि सत्य वही बोलता है जिसे ज्ञान, विज्ञान 
दहो । विज्ञान को मनन की, मनन कोश्रद्धाकी, श्रद्धाको निष्ठाकी ओर निष्ठा 


को कर्मण्यता की अपेक्षाहै। कर्मण्यता या कृतिमें प्रेरणा देनेवाली वस्तु सन्त 
-सख । इसलिए 'सुख' ही ज्ञेय है । फलतः 'सुख' का निरूपण करते हृएु नारदं ने 


कहा कि--“यो वै भूमा तत्सुखम्‌, नाल्पे सुखमस्ति“ युख वह है जो असीम हैः 
ससीम में सुख नहीं है । सुख वह है जो निरतिशय ओर महान्‌ दै, वह नदीं जो 


:सातिदाय, परिमित ओौर क्षुद्र है--अतः “भूमा ही विजिज्ञास्य है--ईइसका 


साक्षात्कार होने पर साधक स्वयं को भूमा-रूप मे देखने लगता है -अथात्‌ अपने 
को स्वल्प ओर परिमित नहीं, प्रत्युत अनल्प ओर अपरिमित समञ्लने लगता दै 


"वहाँ कोई सीमा नहीं, कोई खण्ड ओर मेद नहीं है। समस्तभेदोंसे पार होकर 


भूमा" तक आने में "आहार शुद्धि! द्वारा सत्व शुद्धि" या “मनोनैमेल्य' होता ह -- 
-फलतः %घ्रूवा स्मुति' का उदय होता है-- जिसके कारण अपने घ्रूव-मूमा-रूव 
का स्मरण दहो आताहै, ्रन्थियां खल जाती हं। 

प्रदन यहाँ यह्‌ खडा होता है कि उस “भूमा' को दँढा कहाँ जाए ? ओौपनिषद 
ऋषियों ने इसका उत्तर देते हए बताया है कि यह भूमा प्रवचन, मेधा ओर बह 
श्रवण से नहीं, बल्कि वह्‌ स्वयं जिसका वरण करले, उसी को प्राप्त होता है। 
फिर भी यदि उसेपानाहै तो उसे इसी शरीर रूपी ब्रह्मपुरमे खोजना होगा । 
इस ब्रह्मपुर मे एक "दहर अर्थात्‌ छोटा-सा कमल की तरह हृदयरूपी मन्दिर है -- 
-जिससे एक छोटा-सा आकाश है--वहीं यह्‌ छिपा है -- वहीं इसे पाया जा सकता 
है । यह्‌ नहीं समज्ञना चाहिए कि यह नन्दीं-सी जगह्‌ है -- वस्तुतः इसमे वे समस्त 
-पदाथं समाहित है--जो ब्रह्माण्ड मेदं । (रहस्यवादियों का "पिण्ड ब्रहयाण्डः- 
-वाद यहाँ कितना स्पष्ट है?) इत रारीर के जरा-जीणं होने पर भी उसमें स्थित 
तत्तव का नाड नहीं होता -- उसकी प्राप्ति के बिना सब प्राप्ति क्षर ल 
ओर उसके प्राप्त हो जाने पर सब उसी ब्रह्मपुर मे मिल जांगे--उसे कीं जाने 
की आवदयकता नहीं 1 एेसा व्यक्ति संकल्पमात्र से बिना कहीं आए गए सबक 
पालेता है । उस समय तुष्णाओं का अनृत-आावरण हट जाता है ओर सत्‌ स्वरूप 
की उपलब्धि हो जाती है । स्वल्प सुख की एषणाएं “भमा! का आवरण ह--हद्य 


-की इन तुच्छ एषणाओं का आवरण जब हट जाता है तौ वह्‌ भरमा इसी हृदय मे 


प्रकट हो जाता है--ष्ुदयम्‌' का अथं ही है हदि +अयम्‌'-- हदय मे ही यह । 
तदर्थं बाहर टना निरथेक है । बृहदारण्यकं उपनिषद्‌ मं याज्ञवल्क्य ने भी जनक 
-को यही उपदे दियादहै कि हदयं वं सम्राट्‌ ! परंब्रह्म--हे सम्राट्‌ ! हदय 
ही परब्रह्म है--हदय-देशमे ही उसकी उपासना आरम्भ की जानी चाहिए । 
म, म, गोपीनाथ कविराजने भी मानाहै कि वेदिक ऋषियोंकी साधना का 
आरंभ हूदय-देश ही था । 
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इस हृदयाकाश मं व्याप्त निर्गुण ब्रह्मतत्त्व की प्राप्ति के साधनोंका भीः 
अधिकार भेद से उपनिषदों मे उत्लेख मिलता है । उत्तम अधिकारी सीधे उस 
रहस्यमय तत्तव को प्राप्त कर सद्यःमक्त हो सकता है । जो उत्तम अधिकारी 
नहीं है उन्हें करम-मुक्ति के मागं बताए गए है--उन्दीं के लिए अचिरादि मार्ग 
जौरधूम मागं का निदेश उपनिषदों मे मिलता है। कुछ ेसे प्राणी भी है-- 
जिनको उक्त गतियो मसे किसीभी प्रकारकी गतिप्राप्त करने का अधिकार 
नहीं है- वे जन्म-मरण के चक्रमे ही निरन्तर पड़ रहते हैँ । 

उपनिषदो मेँ निदिष्ट इन विविध गतियो के सन्द्भं मे सर्वप्रथम उत्तम 
अधिकारियों की निर्मुणोपासना विवेच्य है--उस परा विद्या का स्वरूपनिदडा 
प्रसक्त है-- “यया तदक्षरमधिगम्यते" जिससे उस (अक्षर' की उपलब्धि होती 
दै । निर्गण विद्या मेँ सच्चे मुमुक्षु को ही अधिकार प्राप्त है । मुमुक्षु वह कहा जाता 
है जिसमें नित्य ओौर अनित्य का विवेक हो, एेहिक ओर आमुष्मिक फल के 
भोगमें वैराग्य हो, साथ ही जिसमें शम, दम, उपरति, तितिक्षा, समाधान एवं 
श्रद्धा का अस्तित्व हो । उपनिषदों मेँ एसे तमाम वाक्य बिखरे पड़े है जिनमें 
इन सात्विक वृत्तियों का निदेश मिलता है। इन विशेषताओं से युक्त मुमृक्षु 
नितान्त व्यग्रतापूवंक सच्चे गुरु की शरण जाने पर उनसे महावाक्यं का श्रवण 
करता हे ओर निदिष्ट प्रक्रिया से “मनन तथा निदिध्यासन" का पथ ग्रहण 
करता है । इस प्रक्रिया से उसे आत्मसाक्षात्कारात्मक ज्ञान होता है । निदिष्या- 
सन से उत्पन्न होनेवाली “सोऽहमस्मि इत्याकारक जो अखण्ड चित्तवृत्ति उदित 
हती टै--उस ज्ञानात्मिका वृत्ति से आत्मावरणात्मक अज्ञान की निवृत्ति तोः 
होतीही है स्वयं की भी निवृत्ति (कतक रजो न्याय से) हो जाती है। किसी 
भी वस्तु के स्वरूप के विषय मेँ छाया रहनेवाला अज्ञान एकमात्र अपरोक्लात्मकं- 
ज्ञान से ही निवृत्त होता है । ठीक उसी प्रकार की स्थिति यहां भी सम्भव है- 
यहां भी "निदिध्यासन" द्वारा आत्मस्वरूप पर्‌ पड़ हए आवरण की निवृत्ति 
आत्मसाक्षात्कारसेही संभव होती है। 

उपनिषदों की सगुण विद्या भी चित्तगत एकाग्रता का साधन बनकर अंततः. 
निविशेष ब्रह्म के ही साक्षात्कार में उपयोगी होती दै । लेकिन यह रास्ता उन 
मन्द अधिकारियों के लिए है--जो निविशेष ब्रह्म का साक्षात्कार करने मे अक्षमः 
हँ । सगुणोपासक या ज्ञानपू्वंक कमं के अनुष्ठाताओं को अचिरादि मागं से ब्रह्म 
लोक जाना पड़ता है ओौर वहीं शश्रवण' वड तत्त्वसाक्षात्कार होता दे फिर 
चरम दशा उपलब्ध हो जाती ह । विद्युदध क्म॑मार्गी घूम मागं से पितृलोकं जातेः 
ह ओर पुण्य क्षय के अनन्तर अपने सुकृत एवं दुष्कृत के अनुसार उनकी पुनः. 
उत्पत्ति होती है । 

कछ अन्य विद्वानों की यह भीधारणादहैकि “वैदिक काल मेँभी वैदिक 
पद्धति के साथ-साथ तांत्रिक पद्धति का प्रचार कम नहीं था। उपनिषदों में रवाणित 
विभिन्न विद्याओं की आधारभित्ति तांत्रिक प्रतीत होती है । वृहदारण्यक (612), 
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तथा छां दोग्य (518) में वणित पंचाग्नि विद्या के प्रसंग में “योषावाव गौतमाग्निः 
आदि रूपक का क्या स्वारस्य है ?छांदोग्य में उल्लिखित मधूविद्या का रहस्य क्या 
टै? सूर्यं की ऊध्वंमुख रदिमयां मधुनाडियां है, गुह्य आदेश मधुकर है, ब्रह्म ही 
पुण्य है, उससे निकलनेवाले अमृत को .साध्य' नामक देवता उपभोग करते है-- 
इस पंचम अमृत के वर्णेन में जिन गुप्त आदेशो को मधुकर बतलाया गया हवे 
गोपनीय तांत्रिक आदेशो के अतिरिक्त ओर क्या हो सकते है ? अतः वंदिकी 
पूजा के संगमें गह्य तांत्रिक पद्धति की कल्पना करना निराधार नहींहै।' 
म. म. गोपीनाथ कविराज ने भी "सस्त्रीको घर्म माचरेत्‌" से किसी एसी वैदिक 
साधना की ओर इंगित करना चाहा --जो गुह्य-उपासना थी । इनके अतिरिक्तः 
'वाग्योग' आदि ओर न जाने कितनी साधनाएं थीं । इवेताइवतर के छठे अध्याय 
के चौथे ब्राह्मण की 10वीं सलोक पंवितयों मे कहा गया है यदि पति चाहे कि 
उसकी पत्नी सन्तानोत्पत्ति न करे - बल्कि ब्रह्मचयें जीवन व्यतीत करे-तो 
पति पत्नी को अनुकूल बना ले ओर दोनो प्राणापान की गति साधं ओर दोनों 
एक-दूसरे के प्रति इस भावना! कोः जन्म दरं कि अपनी शक्ति को एक-दूसरे की 
इन्द्रियों की शक्ति में सम्मिलित करते हैँ । इस प्रकारवे दोनों अरेता हो जाते 
है, प्रजनन नहीं करते । इस प्रक्रिया को गुह्य साधना ही तो कहे । 

भारतीय साधन-धारा कादूसरा ल्प है- तांत्रिक या आगमिक ! तांत्रिक 
साधना शक्ति की साधना है। उपनिषदं भी कहती हँ--““नायमात्मा बलहीनेन 
लभ्यः” -शक्तिविरहित साधक उस आत्मा का लान नहीं कर सकता । आगमिक 
मार्ग नितान्त गह्यमागं है--रहस्यसम्प्र दाय है। यह इसकी रहस्यमयता ही 
हे-- जो कभी-कभी यह धारा तिरोहित हो जाती च ओर तब तिरोहित हई या 
तिरोहित होती हई इस धारा का उद्धार किसी समथं हाथों होता है । इस धारा 
करी रहस्यमयता के ही कारण इसका एतिहासिक क्रमउद्धव ओर विकास निर्धा- 
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रित कर पाना सवेथा दुष्कर कार्य है । इस दिरा मे किए गए सभी प्रयास अधूरे 
है । 

। साधना के संदर्भं में मूलतः तीन तत्त्व विचारणीय हैँ-- (1) पार 
मेरवर ्दावितपातः (2) गुरु दीक्षा तथा (3) साधक द्वारा सम्पाद्य उपायः । 

ऊपर कहा जा चुकाहै कि तांत्रिक साधना रावित-साधनाही है। अथवा 
कहा तो यह भी गया ह कि साधनामात राविति-साधना है । षड दशनो मे ताकिक 
(न्याय-वैशेषिक ) लोग तो 'शकिति' ही नही मानते । सांख्य ओर योग मे जिस 
चितिरावित का उल्लेख मिलता है--वह पुरुष अथवा परब्रह्म का ही पर्याय है-- 
तदाधित अन्य तत्त्व नहीं । मीमांसक ओर अद्रंतवेदांती शक्ति मानते ह-- परन्तु 
वह्‌ चिन्मयी नहीं है प्रत्युत अनिवंचनीय है । पाञ्चरात्र-आगम से प्रभावित 
वैष्णववेदाती अवदय महालक्ष्मी को विष्णु कौ समवायिनी या अविनाभ्रुत शक्ति 
स्वीकार करते हैँ । तांत्रिक धारा कौ अपनाकर चलनेवाली समस्त साधनाएं - 
चाहवे बौद्धहों, वैष्णव हों, शक्त हों या शेव याकोई भी--शक्तिकीः 
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साधना हें । 
तंतरालोककार का विचार है कि सास्य, वेदांत आदि समस्त अन्य-दशेन 
सम्मत मुक्ति सम्यक्‌ मूवित नहीं है ओर उसका कारण यह ह किडउनलोगोंके 
-यहां समस्त बन्धो का निःदोष क्षय नहीं होता । इसलिए श्री कण्ठ इन सवका 
अहम्‌ख मे पुनः सजन करता'है। “अध्वा वं धस्यकारणम्‌'--अध्वा (शुद्ध एवं 
अश्युद्ध) ही बंध का कारण है । मुक्त वही है- जिसके सारे अध्ववंध पूर्णतः क्षीण 
हो चके हों । आगमिकों का परमपद सर्वाध्वविनिष्क्रान्त है । वह॒ सव प्रकार के 
अवच्छेदो से रहित होता है । वहां साधक अहंपरामशंसारप्रमाता से एेकात्म्या- 
पन्न हकर स्फुरित होता रहता है । वहां चिर प्रसुप्ते चिच्छविति का पू्णंतः जाग- 
रण रहता हे ओर वह॒ शकवितमान से समरस हो जातीदह। 
वंध का मूल अध्वा ओर अध्वाका मुल अज्ञान है । यह अज्ञान पौरुष एवं 
वौदढध--दो प्रकार का है । पहले पौरष अज्ञान का स्थान है--तदनन्तर बौद्ध 
अज्ञान का । वस्तुतः इनकी आदिता ओर अनादिता का विचार बडा ही कठिन है 
-- पर समभने-समञ्ाने के लिए कुछ मानकर ही चला जा सकता दै । अतः यह्‌ 
माना जाताहै कि परप्रमाता शिव ही अपने स्वातन्त्यवरा आणवमल (पूणता का 
तिरोधायक) का-- मूल अज्ञान का--उत्क्षेप करता है-- फलतः करमशः बौद्ध अज्ञान 
का उदय होता है । इस प्रकार पौरुष अज्ञान एवं बौद्ध अन्नान (स्वरूपाख्याति, बोध 
आर्‌ स्वातन्त्य का पार्थक्य, स्वरूप संकोच) दोनों ही "वंध" के रूप मे स्वरू प्‌ 
संकोच के निमित्त लीलाव उदित होत है । 
इस अज्ञानात्मके बंध या जपूर्ण॑ता से विनिर्मुक्त होने के लिए ज्ञान (अज्ञान 
विरोधी) की आवद्यकता है । ऊपर ओपनिषद धारा के व्यास्याताओं ने भी 
अज्ञान को बंध कहा था-- जो स्वरूपाख्याति ही है- ओर उसकी निवृत्ति के लिए 
अपरोक्षात्मकज्ञानको ही अपेक्षित कहागयाथा- उसी प्रकार यहां भी ज्ञान 
को अज्ञान का निवत्तंक कहा गया है- पर्‌ वहां का ज्ञान 'जीवात्मापरमात्मा का 
तादात्म्य था, यहा का ज्ञान दाक्ति ओर शवितमान्‌-- बोध ओौर स्वातन्त्य- का 
सामरस्य है, 'विमशं' ओर श्रकादा' की समरसता है । आगमिकों ने इस ज्ञान को 
अज्ञान के अनुरूप पौरुष एवं बौद्ध --दो प्रकार कठा है । जिस प्रकार पौरुष एवं 
बौद्ध-ज्ञान सें परस्पर कायेकारण भाव है--ठीक उसी प्रकार का सम्बन्ध 
पौरुष एवं बौद्ध-ज्ञान में मी है । गुर के अनुग्रह से बौद्ध-ज्ञान का उदय होता है । 
बोद्ध-ज्ञान से बौद्ध-अज्ञान निवृत्त टता है ओौर वौद्ध-अज्ञान निवृत्ति से पौरुष- 
अज्ञान भी निवृत्त हो जाता है । तदनन्तर बौद्ध-ज्ञान-निरपेक्ष पूर्वतः उदित (पर 
अज्ञात) पौरुष ज्ञान व्यक्त हौ जाता है । फलतः, अज्ञान वंध से निमृवति हौ जाती 
है -आणवमल हट जाता है, अपू्ण॑ता चली जाती दै-पूर्णाहता काउदयहौो 
जाता है-- चिच्छक्ति का जागरण हो जाताहै ओौर राक्ितिमान्‌ से उसका साम- 
रस्य हो जाता है-- बोध ओौर स्वातनत्य में समरसता आ जाती =. 
ऊपर कहा गया है कि एतदथं आगमिकों ने तीन साधन निर्धारित किए ~ 
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रावितिपात, दीक्षा तथा उपाय । पहले का सम्बन्ध परमेद्वर से, दूसरे का गुरुसे' 
ओर तीसरे का साधक जीवात्मासेहै। मूलतः इस विवादमे कि भगवानकी 
कृपा महत्त्वपूर्णं है या साधक का प्रयास (उपाय) --द्रैतवादी कृपा" को ओर 
अदट्रैतवादी 'उपाय' को महत्वपूणं मानते हैँ । रही दीक्षा-सो, परमात्मा ही 
गुरु रूप से अपनी शक्ति का "दीक्षा" के माध्यम से शिष्य तक संचार कराता हे । 
तीनों के उपयोग की तारतमिकता साधक की आध्यात्मिक सम्पत्ति कौ सात्रा 
पर निभरदहै। 
परमेदवर का शवितिपात या "अनुग्रह" हुए विना वेषस्य से सामरस्य की दिशा 
मे कदम ही नहीं उठ सकता ओर वह्‌ अनुग्रह परमार्थतः अहेतुक है - व्यवहारतः 
सापेक्न भी निरूपित हृ हौ - यह्‌ दूसरी बात है ! अन्यथा उसके अनुग्रह्‌ को 
सावेश्न या अन्यहेतुक (परमार्थतः भी) स्वीकार कर लेने पर उसका सस्वातन्त्य' 
भग्न हो जाएगा । शक्तिपात कौ मात्रा के तीत्रतम होने से उस सत्तकं की धारा 
उत्पन्न होती है, जिसे (भावना' कहा जातादहै, इसे ही देवी-दीक्षा' भीकहा 
जाता है । इस सत्तकं या शुद्ध विकल्प से अशुद्ध विकल्पों की उसी प्रकार निवृत्ति 
होती है--जैसे सोऽहमस्मि" इस अखंडाकार वृत्ति से अद्रेत वेदांतियों के यहाँ 
अन्य आविदिक वृत्तियों का निवारण हौ जाता है) 'शिवो्हं' ही शुद्ध विकल्प 
है --इससे (अयुद्ध विकल्पों" की निवृत्ति हो जाती है ओर स्वतः प्रका परतत्त्व 
प्रकट हो जाता है । शक्तिपात कौ मात्रा जब कम होती है--तब इस सत्तकं या 
आवना का स्वतः उदय नहीं होता, बल्कि गुरूपदेश की अपेक्षा होती हे। 
गुरूपदिष्ट आगम से शुद्ध विकल्प आते दैवे अशुद्ध विकल्पों का उच्छेद करः 
देते हँ । शक्तिपात की मात्रा जब ओर कम रहती हं तब गुरूपदिष्ट आगम से 
उद्‌भ्रुत शुद्ध विकल्प ही मलिन विकल्पों के निःशेषक्षय मे समथं नहीं होते--एत- 
दर्थं जीव को अतिरिक्त (उपाय भी करने पड़ते हँ । वस्तुतः शुद्ध विकल्प की 
धारा ही साक्षात्‌ योगांग है-- अन्य अंग व्यवधानयुक्त है । अद्रेत वेदांतियों के यहाँ 
भी अखण्डाकार वृत्ति सेआवेरणमंग होतादै ओर इन आगमिकोके यहांभी 
"दि वोऽहं ' जसी अखण्डाकार्‌ भावना से आवरणात्मक अशुद्ध विकल्प को निवृत्ति 
होती है ओर स्वरूप की अभिव्यक्ति होती है--फिरभी वेदान्तियीं की स्व- 
रूपात्मक अभिव्यक्ति “चिन्मयक्ति' से शून्य है, ओर आगमिकों का स्वरूप 
चिन्मयी विमशंशक्ति से समरस या युक्त है । आगमिक साधना की नंगमिक 
साधना से वै दिष्ट्य इसी विमर्शात्मिका चिन्मयी शक्ति या विन्दु रूपा कूण्डलिनी 
शवित के उद्वोधन ओर प्रकाशमय आत्मा को उससे समरस करनेमेही है॥' 
चैगमिक साधना में यह नहीं है, 
डसी का उदृबोधन (पारमेर्वर शक्तिपात', "गुरु कृपा' (दीक्षा) तथा 'उपाय' 
दारा होता है। यही साधना शकिति-साधना है--यह बात अलग है कि उसके! 
सकल, मिश्र एवं निष्कल-जैसे अनेक स्तर हैँ । गुरु कृपा या पारमेश्वर अनुग्रह हे 
क्या ? बिन्दु या कुण्डलिनी का विक्लोभ कायं दही तो । यदी कुण्डलिनी क्षुन्ध होकर 
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नाद का विकास करती है जौर यही नादानुसंधान शक्ति -साधना का मूल सूत्र है । 
यही शक्ति विदवोत्तीणं दगा मेँ मूलाधार के नीचे अधः सहार में सुप्त रहती है 
ओर उक्त साधनों से उद्बुद्ध होक ‹ ऊध्वंसहार तक जाती है । अधः सहस्रार 
से ऊध्वंसहस्रार तक का मागं ही समस्त विक्व का मूलीभूत चक्र है । सामान्यतः 
इन चक्रों की संख्या छः मानी गयी है-पर ये कई हो सकते हैँ । वास्तव मे चक्र- 
भेद एक अधम-साधना ही है- क्योकि ये चक्र अज्ञानराज्यही मेहं द्वैतराज्य 
मही । चिदग्ति रूपा कुण्डलिनी का जागरण होने पर उत्तरोत्तर चक्रमय 
कमलों मे वर्णात्मक शक्तियों का विगलन होताटहै-वे भी नादमय होते जाते 
है ये वणं, शक्तियां ही हैँ । इस प्रकार आज्ञाचक्र तक का भेद होने पर ज्ञान का 
उदय होता है इसके वाद "विन्दु" है - जहां साधक अहंभावसे प्रतिष्ठित होता 
टे, पर अभी भी उसकी यात्रा समाप्त नहीं होती--उसे "बिन्दु" के आगे ‹ महा- 
विन्दु" तक पहुंचना है । “विन्दु से (महाविन्दु' के बीच अर्धचक्र, वाद, नादान्त, 
रोधिनी, व्यापिनी, समना-जैसे आध्यात्मिक ठहराव या चक्र हैँ । समना तक मनो 
राज्य है--इसके वाद उन्मनी-दशा है--जव इस अवस्था का भी अवसान हो 
जाता है-- तव पणंताया महाशक्ति काउदयदहोताहै। इसप्रकार बिन्दु" से 
“महाविन्दु कौ दशामें आजानेपरदही पूणता का उदय होता है- परावित की 
नित्य अभिव्यक्ति हो जाती है - यही सामरस्य या पूर्णाहंता की उपलब्धि दै । 
राक्ति-साधना या कुण्डलिनी का उद्बोधन पारमेश्वर रदावितपातया गुरू 
पासेहोताहै, वसे ही साधकटरृत "उपाय" का भी विनियोग वहीं है । उपाय रूप 
मे कहे गये जीवकरृत साधन अधिकार भेदसे विभिन्न प्रकार के सम्भव है । 
मनुष्य की बुद्धि से ध्यान", प्राण से "उच्चारण" तथा देह अथवा इन्द्रिय-साध्य 
करण, मद्रा एवं आसन आदि व्यापार ह । इनमें से सबसे महत्त्वपूर्णं है- प्राण का 
उच्चारणात्मक व्यापार्‌। विशिष्ट प्रक्रिया से प्राण एवं अपान के विरुद्ध प्रवाहं 
को समान स्थिति में लाया जाता है समीभरुत यह प्रवाह कुण्डलिनी के जागरण 
वड मध्यमागं सुषुम्णामें प्रवाहित होने लगतादहै। प्राणके साथ मनभी सूक्ष्म 
ओौर निर्मल होकर उध्वं संचारी हो जाताहै। इसप्रकार मन ओर वायु के 
ऊध्वं संचार के साथ कुण्डलिनी भी क्षुब्ध होकर नादका रूप धारण कर ऊपर 
की ओर बढ़ने लगती हे। 
निष्कषे, यह आगमिक साधना शव्ति-साधना है ओर दाकित-साघना कुःण्ड- 
लिनी का उदूबोधन--जौ अन्ततः द्वैत, दवैताद्रैत या अशुद्ध एवं शुद्ध जगत की 
भूमियो को पार करती हरई-- षडध्व का अतिक्रमण करती ई, संकोचो से 
उपर उठती हई, विस्तार को आत्मसात्‌ करती हुई अंततः सामरस्यात्मक 
अद्टयावस्था को पहुंच जातीहै। इस प्रकार अपने स्वातन्त्यवश अपनी ही 
'टाक्ति' जो विइवात्मक प्रसार कर चूकी है--अवरोहण की नाना भूमियों-- 
शुद्ध, अश्ुद्ध--पर उतर चूको है--स्वतः आरोहण की ओर उसी स्वातन्त्यात्मा 
अनुग्रहः शक्तिवडशा बठती है - जिसमे शक्तिपात, दीक्षा ओर उपाय का 
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विनियोग है। उस चिन्मयी कुण्डलिनीरूपा शक्ति का स्वभाव ही संकोच 
प्रसारात्मक है । इस संकोच-प्रसार के मूल मे आनन्दमयतादहै। इस प्रकार यह 
सारा आरोहण ओर अवरोहण आनन्दा त्मिका महाशक्ति का उच्छलन हे । 
“'आनन्दोच्छालिता राक्तिः सृजत्यात्मनमात्मना ' 
जिस प्रकार शान्त एवं स्थिर जल राशि मे एक रोड़ा फक दिया जाए-तो वह 
गिरकर चारों तरफ वृत्ताकार तरगों को उत्पन्न करता है-ओौरवे तरंगे एक 
सीमा तक प्रसृत होकर स्वतः संकुचित हो जाती हँ ओर जलाशय पुनः पूवेवर्ती 
दान्त ओर स्थिर दशा में आ जाता है--वही स्थिति यहाँ भी समञ्े 1 
आगसिकों ने उक्त 'शवितपात' को सामान्यतः नव प्रकार का बताय। हे । 
अनुग्रह्‌ -- (पारमेरवर शक्तिपात} 
त १ 5 


1 ८ ॐ 4 5 6 | 8 9 
| |. | "ल | | | 
तीव्र मध्य मन्द तीव्र मध्य मन्द तीव्र मध्य मन्द 

अनुग्रह की मात्रा तीत्र होने से उपायः कौ मात्रा कम होती जाती है ओर 
अनुग्रह की मात्रा कम होने से 'उपाय' कौ मात्रा बढती जाती है। "तीव्र-तीत्र 
जकितिपातमें ही दांभव-उपायः' का उत्क्रृष्ट रूप (अनुपाय' नामक उपाय का उप- 
योग है। कुछ लोगों का विचारहैकि यहाँ दीक्षा-निरपेक्न ही अपवगं लाभ होता 
है-- पर यह निदिचत है कि अपवगं के लिए आत्मसंस्कार अपेक्षित है ओर आत्म- 
संस्कार के लिए दीक्षा । इस प्रकार यहां जिस प्रकार की दीक्षा की अनपेक्षा कही गई 
है, वह बाह्य क्रिया दीक्षादै। इस प्रकार के तीव्रतम शक्तिपात में तत्काल ही 
अपवर्ग हो जाता है । यहाँ का ज्ञान अनुत्तर ज्ञान कहलाता है । 

सं. 2 के अनुग्रह्‌ स्थलमेंजो दीक्षा होती है, उससे प्रतिभा-ज्ञान होता है। 
यहाँ स्वात्मा ही गुरु हे । यहीं शांभव-उपाय का उपयोग होता है । सं. 3के अनु 
अ्रहसेजोज्ञानहोता है, वहन तो अनुत्तर होतादहैओरन तो प्रातिभ ही। यहां 
बाह्य क्रियात्मक दीक्षा ओर अतिरिक्त गुरु की आवद्यकता होती हे । यहाँ स।धकं 
को गुरुकी तीव्र आकांक्षा उदित होती है अथवा गुर स्वयं चलाश्राता हे । सं. 2 
मे साधक का दीक्षामात्र से (बाह्य) साधक-कमं-निरपेक्ष प्रातिभ-ज्ञान होता है । 
यहाँ दीक्षासात्र से ही सबकुछ नहीं हो | स, साधक को भी अपनी ओर से 'उपायः 


करना पडता है । उदाहरणाथं, सीधे रूपया देना एक बत है ओर चैक दारा देना 
दूसरी बात । पहली मे कोई परेशानी नहींहे दूसरीमेहै सं.2 एवंसं. ऽमे 
यही अन्तर है 1 इतना अवद्य है कि यहाँ की दीक्षा से साक्षात्‌ ज्ञान हो जाता है 
“आणव-उपाय' की आवदयकता ही नहीं रहती । शाक्त-उपाय द्वारा शुद्ध विकल्प 


से अश्युद्ध विकल्प का अपनयन दहो जातादहै। सं.4के अनुग्रह से बाह्य दीक्षा 
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तथा अतिरिक्त गुरु को आवर्यकता होती है । यहाँ दीक्षा या दुष्टिपातमात्र से 
साक्षात्‌ ज्ञान नहीं हौ पाता, प्रत्युत क्रियात्मक (आणव-उपाय' हारा परम्परया 
ज्ञानोदय होता है । अर्थात्‌, गुरुने दीक्षा द्वारा पौरूषवोधतोदेदियाहै, पर 
साधक को उसकी उपलब्धि के लिए क्रिया करनी पड़ती है । 

पारमेरवर शक्तिपात निरवच्छिन्न (विज्ञानाकल तथा प्रलयाकल) आत्मा 
पर भी होता है ओर सा्वव्छिन्न (सकल) आत्मा परर भी। निरवच्छिन्न आत्मा 
पर परमेरवर का शक्तिपात इच्छावश होता है । यह दीक्षात्मक शक्तिपात है। 
यहां निरधिकरण दीक्षा होती है । चकि यह पारमेरवरी इच्छा है अतः उसकी 
पूति कै लिए क्रियाशक्ति की आवश्यकता नहीं है । सकल' आत्माओं पर शकत. 
पात होने के अनन्तर ही क्रियासाध्य साधिकरण दीक्षा होती है । 

शक्तिपात के अनन्तर मुक्ति के लिए "दीक्षा अनिवायं तत्त्व है । यह्‌ बात 
दुसरी है कि वह कहीं इच्छासाध्य होती है ओौर कहीं क्रियासाध्य । तीत्रतम 
शक्तिपात में जो यह सुना जाता है कि वहाँ दीक्नानिरपेक्ष ही स्वरूप स्थाति हो 
जाती है उसका इतना ही अभिप्राय है कि वह दीक्षा बाह्य एवं क्रियासाध्य नहीं 
होती । दीक्षा शब्द कौ परिधि मेज्ञानदान तथा पाशक्षपण निहित दै अर्थात्‌ यहाँ 
दान ओर क्षपण कायोग होता है। क्रियासाध्य दीक्नाके लिए स्वयं परमरिव ही 
सावच्छिन्न होकर गुरु रूप में अवतीणं होता है । स्वच्छंदतंत्र मे इस क्रिधा दीक्षा 
की प्रक्रिया का सविस्तार उल्लेख है । पारमेदवर समावेशापन्न गरु दीक्षामेज्ञान 
हारा पाश-क्षय करता है ओर योगद्वारा शिवत्वयोजन। गुरु आत्मव्याप्ति, विद्या- 
व्याप्ति से भी परे यदि शिवव्याप्ति तक पहुंचा हुआ है, तो वह्‌ शिवत्वयोजना 
भलीरभाति कर सकता है । इस प्रकार, दीक्षा से गुरु पौरुष-अज्ञान को ध्वस्त कर 
पौरुष-ज्ञान को स्थित करा देता है । पर उसकी अभिव्यविति तब होती है जवा 
सभी मल क्षीण हो जते हैँ । आणव एवं मायीय मलों के क्षीण होने पर दरारीर- 
स्थितिपर्यत कामंमल उस ज्ञान को अभिव्यक्ति मे अवरोध पैदा करता रहता है । 
शरीरपात होने पर ही प्रारब्धक्षय होता है--कामंमल विनष्ट होता है- तभी 
पौरुष-बोध परणेतः व्यक्त हो पाता है । फिर मी, जीवन्मुकिति का अर्थं केवल इतना 
ही समञ्नना चाहिए कि जीवनकाल मे बौद्ध-ज्ञान से बौद्ध-अज्ञान नष्ट हो जाता है । 

दीक्षा द्वारा पौरुष-अज्ञानके नष्टहो जानेपर भी वौद्ध-अज्ञान बना रह 
सकता है ओौर बौदध-अज्ञान के वने रहने पर सर्वानथ का मूल 'विकल्प' जाल ज्यो 
कात्यों बना रह सकता है । अतः उस वौद्ध-अन्ञान के लिए साधक द्वारा, उपाय" 
किया जाना चाहिए । जिस प्रकार मटर्मले दपंण के सम्मुख कोई वस्तु पड़ी भी हो,. 
तो वह उसमे प्रतिफलित नहीं हौती, उसी प्रकार मलमय बुद्धि के समक्ष दीक्षा 
सम्पादित पौरुषेय बोध भी सन्निहित, पर अज्ञात रत्नराशि की ही तरह है । इस 
लिए, यह आवश्यक है कि "उपायः द्वारा बुद्धि-द्पेण के मलोंकोदूर करनेका 
प्रयास करे । 

उपाय चार प्रकार के बताए ग्‌ हँ अनुपाय, शांभव, शक्ति एवं आणव । 
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शांभव की ही उत्कृष्टतम स्थिति अनुपाय हे । शांभव-उपाय इच्छात्मक, राक्त- 
उपाय ज्ञानात्सक तथा आणव-उपाय क्रियात्मक है । अथवा, यह्‌ भी कहा गया हे 
कि ज्ञान दही चिविघदहै-- भेद, भेदाभेद तथा अभेद । अभेद ज्ञान रांभव, भेदाभेद 
राक्त तथा भेद आणव है 1 पूवं-पूवं के उपाय उत्तरोत्तरके उपायोमेंकारणरहै। 
यों भी समञ्नाया गया है कि शाक्त-उपाय मे शुद्ध विकल्प से अञ्युद्ध विकल्प का 
अपनयन होता है चांभव-उपायमे इस शुद्ध विकल्प कौ भी आवरयकता नहीं 
होती 1 आणव-उपाय में क्रिया शक्ति काम करती है । क्रियात्मक उपायो में जप, 
ध्यान, अजन, आसन, प्राणायाम, समुद्रा आदि हैं । ये उपाय देहसाध्य हँ--अतः 
सकल" आत्मा के लिए ही इनकी उपयोगिता है । क्रियात्मक उपायो मे भी भिन्न 
भिन्न स्तर हैँ । जिस साधक का चित्र जिस भूमिका अभिनिवेशी होता टै- उसे 
उसी स्तर का क्रियात्मक उपाय करना पड़ता है। उदाहरणाथं, जिस साधक का 
2 मन में निविष्ट है, उसे मुद्राया आसन स्वरूप क्रियात्मक उपाय करना 
पड़ता है ओौर जिसका चित्र बुद्धि में निविष्ट है, उसे ध्यान रूप क्रियात्मक उपायः 
करना पडता है । विकल्पहीन परघ्रमाता का निदिध्यासन करनेवालों को सद्यः 
स्वरूपोपलव्धि हो जाती दहे । इन साधको को शाक्त-उपाय की आवश्यकता ही नहीं 
होती । परप्रमाता यें तो शुद्ध विकल्प (शिवोऽहं) भी नहीं है । कारण, किसी भौ 
प्रकार का विज्ञेष बोध अन्य पक्षके अभाव द्वारा अल्पता ही सुचित करता है। 
विकल्प चाहे, शुद्ध हौ या अशुद्ध, अन्ततः सभी उपेक्ष्य हूं । 
जीवात्मा को उपर्युक्त साधनों से प्रकृतिराज्य, मायाराज्य तथा महामाया- 
राज्य का बंध पार करना पडता है । प्रकृतिराज्यके पार करने के बाद विवेकख्याति 
होती है, फिर भी मायाराज्य मे अशुद्ध विकल्पों से छृटकारा पाने पर ही पूर्णतः 
अशुद्धाध्वाको पार कर पाता है । अशुद्धाघ्वा से शुद्धाध्वा मे जाने के लिए दिव्य 
ज्ञान, पूर्णज्ञान या शुद्ध विकल्प अपेक्षित है । शुद्धाध्वा में पहुंचने पर पूणंज्ञान के 
साथ क्रिया दावितका मेल आरंभ हो जातादहै। ज्ञान एवं क्रिया के समावस्थान 
होने परदही पूर्णता आती है, तब शुद्धाध्वा कोभी साधक पारकर जाताहे। 
वस्तुतः याँ तीन तरह की स्थिति आती ह--(1) पराशक्ति का स्तर (2) 
निरपेक्षपूर्णज्ञान-क्रियारूप इच्छा का स्तर तथा (3) सपेक्ष-ज्ञान-क्रिया कौ पूणता 
ओर इच्छा की अप्रधानता। तीसरी मे इच्छाकी पूतिके लिए ज्ञान ओौर क्रिया 
अपेक्षित हैँ । दूसरी मे क्रिया-ज्ञान निरपेक्ष इच्छा की पूति होती दै ओर सर्वाध्वा- 
तीत प्रथम स्थितिमें तो अपनी इच्छाको भी वःब्ट नहीं देना पडता-वहां परा- 
दाविति ही सवक करती रहती है । इस प्रकार बंधहेतुमूत समस्त अध्वा से उक्त 
त्रिविध साधनों द्वारा “पूणता' की उपलब्धि हो जाती है । 
इस प्रकार भारतीय-साधना की इस नैगमिक ओर आगमिक भूमि पर उत्त- 
रोत्तर अन्यान्य प्रक्रिया भी व्यक्त हुई हैँ । ओौपनिषद अथवा वेदिकं क्रियाओंमें 
काल प्रवाह वदा जो अवरोधक रूढ्यां आने लगी थी--उसकी प्रतिक्रिया हमे बुद्ध 
प्रचालित साधन धारा में मिलती है। बुद्ध ने देखा कि संसार व्यापिनी दुःख-धारा 
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का मूल है-- तृष्णा ओर अनात्मा मे आत्म-ग्रह। इनके भी मूलम है--अविद्या 
(क्लिष्ट एवं अक्लिष्ट अज्ञान) । भै कर रहा हूं" -- जैसे जागतिक अनुभवो मेर 
का अथं 'जात्मा' नहीं, "निरात्मा ही है--इसी (नं रात्म्य'कावोघयदि हो जाए-- 
ननिरामणि'का साक्षात्कार हो जाए--तो सारे अभिनिवेगों की जड़ कट जाए 
ओर दीपकी भांति अर्हनिरा प्रवाह -नित्य चित्तधारा का वासना-स्तेह-ही 
सूख जाए--परिणामस्वरूप "निर्वाण" मिल जाए-- क्लिष्ट ज्ञान निवृत्त हौ जाए-- 
वैयक्तिक मुक्ति उपलब्ध हो जाए, खील, समाधि ओर प्रज्ञा' के द्वारा 'क्लेशावरणः 
का विनादा हौ जाए-- साधक "अहत्‌" पद पर प्रतिष्ठित हो जाए । ऊपर कहा 
गया है कि भारतीय-साधना अधिकार-भेद से चलती है । कुछ 'चित्त' एप हैँ -- 
जिनमे विलष्ट अज्ञान हीह, पर कुछ एेसे भी है-- जिनमे अक्लिष्ट अज्ञान या 
“शुद्ध वासना" "जगत के उद्धार की वासना'--भी है--अतः एेसे चित्रवाले 
साधको की, “खील, समाधि ओर प्रन्ना' से वैयक्तिक निर्वाण प्राप्त करलेनेपरभी 
शुद्ध वासना का क्षय नहीं हौता--फलतः उन्हें अपनी अतिरिक्त साधनाकोभी 
सक्रिय रखना पड़ता है । कहते हँ कि भगवान बुद्ध ने प्रथम धर्मचक्र प्रवत्तंन सार- 
नाथ मे किया था--जिसे वैयक्तिक मुक्तिकामी 'हीनयानियों' ने अपनाया। पर 
गृध्रकट में इन “जुद्ध वासना वालों के लिए उन्हे ही 'पारसितानय' का महायानो- 
चित प्रवत्तंन करना पड़ा । मनीषियों का कहना दहै कि तांत्रिक प्रवृत्तियों अर्थात्‌ 
राविति-साधना का प्रवेश इसी नयया यानमेदहो गया था--जो गुप्त रूप से चलता 
था । इसका स्पष्ट प्रवत्तंन आं घ्र-देशस्थ "धान्य कटक' पर किए जानेवाले त॒तीय 
घमं चक्र प्रवत्तंन मं प्रवतित 'मंत्रनय' मे हृआ-- इस साधन-घारा को “मंत्रयान' के 
नाम से बोधित किया गया । मंत्रयान' मे तांत्रिक गह्य साधनाओं का पूणैतः ओर 
स्पष्ट रूपमे समावेश हआ । इस यान मे अधिकार-भेदवरा अनेक साधन धाराओं 
मे किसी को प्रमुखता ओर किसी को अप्रमुखता प्रदान करके चलनेवाली अनेक 
धारणं थीं-- जिन्हे वज्रयान, सहजयान ओौर कालचक्रयान्‌ के नाम से उल्लिखित 
किया जाता है । वज्ययान ओर सहजयान भारत-भमि मे फूलने-फलनेवाले यान है- 
पर कालचक्रयान भारत से उत्तर मे जाकर अधिक लहलहाया । व्यान मे मंत्र 
साधना पर अधिक बल दिया जाता था, सहजयान में मंत्र-साधना को गौण कर 
दिया गया था ओर उसकी जगह 'सहज-साधना' नेलेलीथी। इन साधनाओंको 
एक धारा का पद्धति-भेद ही समञ्लना चाहिए । वच्रयानियों की साधना 'व्र- 
साधना! थी, उनका योग 'वज्रयोग' था- यहाँ तक आकर “शून्यता (महायानियों 
की) (वज्र ' रूप में उल्लिखित होने लगी थी--गून्यता वज्र मुच्यते" । यहाँ महा- 
यानियों की शन्यता' ओर 'करुणा'--"वज्र' ओर "पद्म' में परिणत हो गयी 
यी--तदथं “प्रज्ञा' ओर 'उपाय' का प्रचलन वट्‌ गया था-- कदाचित्‌ इसी आधार 
पर (कमल कुलियोग' का नामकरण भी हृञा ओर 'मणिपद्मे हुं -- इनका मूल 
मंत्र बना । हीनयानियों का अभावात्मक निर्वाण महायान्यिों मेही (भावात्मक 
रूप ग्रहण करने लग गया था ओौर 'मंत्रयान' तक आते-आते तो वह "महासुख ' रूप 
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हो गया--यपहां साधक का चित्त ही गह्य प्रक्रिया द्वारा जब 'बोधिचित्त' हौ 
जाता है--तो वही “महासुखात्मक' हो जाता है-जहाँ “शून्यता ओौर करुणा, 
श्रज्ञा ओर उपाय', कमल ओौर कुलिश' का तांत्रिक दृष्टिके अनुकूल सामरस्य 
होता ह्‌। कहा ही गया है--“शुन्यता करुणाभिन्नं बोधिचित्तं तदुच्यते" । बौद्ध 
सिद्धो ने स्पष्ट कहा है कि रुन्यता ओौर करुणा अकेले निरथेक है--इनका युगवद्ध 
रूप ही महासुखात्मक ओर प्राप्य है । 

इन मंत्रयानियों की तांत्रिक साधना वस्तुतः "विन्द्‌ साधना! है । दारारमे 
“चित्त' की हौ मलिन दशा “संव ति-चित्त' या मलिन विन्दु" है । गह्य प्रक्रिया 
अथवा महामुद्रा साधना द्वारा साधक "विन्दुको स्थिर कर उसे क्षुब्धकरताटहै ओर 
फिर उसका शोधन कर ऊष्वंसंचार करता हं । जिस प्रकार "बिन्दु के अधःक्षरण 
से सुखानुभूति होती है उसी प्रकार "बिन्दु" के ऊष्वंसंचार से भी । यह्‌ “विन्दु या 
“संवृति चित्त' महामृद्रा साधना की सहज प्रक्रिया से एक समय (बोधिचित्त' बन 
जाता है ओर महासुख की अभिव्यक्ति हौ जाती हे । ग्रह साधना स्पष्ट है कि 
चरकेदही भीतर चलती है--जहां सहज ही “विन्दुः को धिर करके वारुणी या 
अमरताकी साधना की जाती है । 

महामुद्रा साधना द्वारा विन्दु कौक्षुन्ध करके उसका मध्यवतिनी अवधूतिका 
नाडी में ऊ््वंसंचार कियाजाता है मध्यवतिनी अवधृतिका में निर्माण-चक्र पर 
संक्षुब्ध विन्दु के ऊध्वेसंचार का अभिप्राय है--समस्त विरोधी प्रवाहं का एकरस 
होकर ऊध्वं प्रवाह । इवास-प्ररवास की विरोधी धारां जो इडा एवं पिगला 
में प्राण-अपानकेरूप में प्रवाहित होती है -एकरस होकर अवधृतिका मे लीन 
हो जाती हैँ । बोधिचित्त के उत्पाद-बिन्दु के ऊध्वंसंचारके लिए ही प्रज्ञोपाया- 
त्मकं इन दोनों नाडियो-- इनमे संचित प्राणापान वायुं कौ एकरसता होती 
है । इस प्रकार विन्दु के ऊध्वंसंचार के साथ प्राण एवं चित्त काभी ऊध्वै- 
संचारहो जाता है । इसी इडा एवं पिगला को सिद्धो ने ललना-रसना, चंद्र-सूरयं, 
धमन-चमन, आली-काली, एवं ग्राहुक-ग्राह्य, स्वर-व्यजन, गंगा-यसुना, प्रकृंति- 
पुरूष, नाद-बिन्दु, श्ुक्र-रज, अपान-प्राण, अभाव-भाव, निर्वाण-भव आदि शब्दों 
से कटा है । गंग ओर यमुना के एकान्वित रूप अवधृूतिका के बीच प्रवाहित 
होनेवाली बोधिचित्त रूपी नौका निर्माणचक्र, धमचक्र, संभोगचक्र से होती हुई 
महासृखचक्र या उष्णीयचक्र तक पहुंच जाती दहै ' इन चारों चक्रों से विन्दुके 
अतिक्रमण में चारक्षण, चार काय, चार मूद्रा, चार आनन्द कोभी स्तरभेदसे च्चा 
हई है । चार क्षण हैँ-विलक्षण, विमद, विपाक ओर विचित्र । एक ही आनन्द 
इन क्षण-भेदों के वरदा सहजानन्द, परमानन्द, विरमानन्द ओर आनन्द कैनामसे 
बोधित होता है । एतदथं मृद्राएं है--धमेमुद्रा, कमेमद्रा, महासूद्रा एवं समयमुद्रा । 
विन्दु-संचारवडा चार काय हैँ निमाणकाय, धमंकाय, संभोगकाय एवं सहज- 
काय । बिन्दु वा संवृत्तिचित्त को बौधिचित्त रूपमे परिणत करने की पहु 
-रहस्यात्मक प्रक्रिया तान्त्रिक बौद्ध मागं मे निदिष्ट हुई है । यहाँ समस्त न्धो का 
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प्रतीक है--इडा एवं पिगला, ओर दवयात्मक अद्वय का प्रतीक है--अवधूतिका-- 
जिसके सहारे “शून्यता करुणाभिन्न' बोधिचित्त या सहज दला की महासुखमयी 
उपलब्धि होती है । इस ऊष्वंयान कौ प्रक्रिया का संकेत सेकोटहेद' की इनः 
पंक्तियों से मिलता है-- 
यावन्तो पतति प्रभास्वरमयः शीतांद्युधाराद्रवो-- 
देवीपद्मदलोदरे समरसीभरूतो जिनानां गणैः । 
स्फज्जंद्‌ वज्रिखागतः करुणयाभिन्नं जगत्कारणं 
गज्ज॑द्‌धीकरणावलस्य सहजं जानीहि रूपं विभोः ॥ 
समस्त साधनाएं महासुख' गामी हैँ ओर तदथं मानसिक विक्षेप की शान्ति 
अपेक्षित हे-- यह विक्षेप इस धारा मे शून्यता समाधि द्वारा श्ुवलद्रव के ऊर्ध्व 
संचार सही सम्भवदहे। 
दस प्रकार तान्त्रिक-गह्य-साधना की ओर उन्मुख 'महायान' जहाँ एक ओर 
"पारमिता! पर बल देता था, वहां वज्रयान “मन्त्र-साधना' पर बल देता था ओर 
सहजयान “मन्तर-साधना' कौ जगह सहज ओौर रागात्मक महामूद्रा-साघना पर 
वल देता था--फिर भी सर्वत्र “चित्त' को "वोधिचित्त' बनाना ही अभीष्ट थां। 
एतदथं उनको राजयोग एवं हव्योग की मिश्रित उपासना चलती थी | अपने 
सामूहिक अनुभवके आधारपर इन गह्यमार्गी उपासको ने उसे शास्त्र का 
व्यवस्थित रूप दिया--जौ वच्रयानी साहित्य मे मिलता है । गुह्य-समाज' तन्व में 
इस साधना का व्यवस्थित परिचय मिलता है । वहाँ प्रज्ञा" एवं "उपायः का योग 
विवेचित हआ ह । उपाय के चार रूप कहे गये हँ- सेवा, उपसाधन, साधन 
एवं महासाधन । सेवा भी दो प्रकार कौ है--सामान्यसेवा ओर उत्तम सेवा | 
सामान्य सेवा ही वज चतुष्ट्य है--जिसके द्वारा देवता का साक्षात्कार होता 
है । वचर चतुष्टूय का क्रम यह्‌ है - शुन“ ता प्रत्यय--उसकी बीज मन्वात्मकं परि- 
णति-> मन्त्र कौ देवतात्मक परिणति > देवता की साकार विग्रहात्मक परिणति । 
इसकी सेवा मं सिद्धि प्राप्त करने के लिए षड्ग योग (ध्यान, धारणा, प्रत्याहार , 
प्राणायाम, अनुस्मृति ओर समाधि) का निदेश किया गया है । इसी से उत्तम सें वाः 
या ज्ञानसुधा सम्भव हे । उपसाधन का लक्षय देवता साक्षात्कार है- पर जब उप. 
साधन को कार्यान्वित करने से लक्ष्यसिद्धि होते न दिखे-- तो अपेक्षित सलिनता के 
अपनयनाथं हठयोग को अपनाना चाहिए । इससे स्पष्ट है कि ह्योग उत्तम-सेवा 
रूप राजयोग काग्रग टै । इन दोनों के रहस्यों से निष्णात व्यवित ही तान्त्रिक- 
योग या व्रयोगमें प्रवे पासकता हे । साधन' वह्‌ क्रिया टे-- जिससे साधकः 
इष्टदेव कौ प्राप्ति की तेयारी करता है । 'साधनमाला' मं एेसे साधकों का निदेश 
है । इस साधन के दीं काल तक अविच्छिन्न अभ्यास करनेसे दून्यता का प्रत्यय 
` हीने लगता है - फलतः इष्टदेव की ज्ञलक मिलने लगती है--इस प्रकार वह॒ आगे 
बढ़ने लगता है । देवता साक्षात्कार से सिद्धियां मिलती हैँ पर इन सिद्धियोका 
विधान लोकदित के लिए दही हीना चाहिए । इस प्रकार की विदेषताओं सेः 
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संम्पन्न 'वज्रधोग' साधक को पूणता! कौ प्राप्ति कराता है । इस तान्विक वज- 
योग के चार स्तरों का निदेश किया गया है -(1) विशुद्ध वज्थोग, (2) धमं- 
योग, (3) मन्त्रयोग, (4) संस्थानयोग । विचुद्ध वज्रयोग से काम-गत 
वच्रभाव की सिद्धि होतीहै, घर्मयोग से वाक्‌-गत, सन्त्रयोग से चित्त-गत एवं 
संस्थानयोग से ज्ञान-गत वज्रभाव की निष्पत्ति होती हे । व्यान कौ साधना 
का चरम प्राप्य संक्षेपमे यहीहै। 
इस प्रकार बौद्ध साघना सें हीतयानी साधना केवल वैयवित्तिक-निर्वाण प्रदान्‌ 
कराती थी ओर्‌ वह्‌ भी केवल उसके लिए जिसमें 'शुद्ध-वासना' नहीं दे-- 
“अविलष्ट-अज्ञान' नहीं है। इसीलिए लोक-मूवितकारी, अक्लिष्ट-अज्ञानवाले 
त्यकित या साधक के लिए यह्‌ "यान' छोटा पड़ने लगा ओर महायानो साधना का 
द्वितीय धर्मचक्र प्रवत्तंन हुआ । इस यान मे मूक्ति या बुद्धत्वं कौ उपलब्धि के 
-लिए अनियत जन्म-जन्मान्तर कौ अवधि अपेक्षित थी--अतः तृतीय धमे चक्र 
प्रवर्तन में उस मन्त्रयान का उद्‌ भव हुजा--जिसम इसी जन्म ओर इसी शरीर में 
अभीष्ट लक्ष्य की उपलब्धि हो जाती थी । मन्त्रयान के अन्तगतं वज्रयानियो की 
वच््रसाधना या कृच्छसाधना को तुलना मे सहजयानियो ने महासृद्रासाघना या 
-रागमूलक सह॒जसाधना का मागं निकाला । ट्सी महामृद्रासाघना का प्रभाव अगे 
चलकर सहजिया वैष्णवों पर भी पड़ा । सहजिया बौद्धो ने जिस प्रकार अपनी 
रचनाओं मे अनेक वार यह्‌ भाव प्र्दाशित किया है कि योगी चरमदा मे डोंबी, 
चाण्डाली, शवर या योगिनी या निसास्णिया सह जसुन्दरी से तादात्म्य करता 
है --उसी प्रकार सहनिया वैष्णवों मेँ भी नारी-शक्िति के साथ रागात्मकं भूसिका 
पर साधना का उल्लेख मिलता है । चंडीदास ओर रामी धौोविन का सम्बन्ध 
प्रसिद्धदहीदहै। 
सा प्रतीत होता हैकि सहजयानी बौद्धो की बंदव-साधना को (§<>०- 
९0810-161106) कृ अनधिकारीो साधको ते पर्याप्त घृणित स्तर पर पर्ुंचा 
दिया ~ जिसकी प्रतिक्रिया एक तरफ नाथ साधना में ओर दूसरी ओर वैष्णवं 
साधना सें स्पष्ट परिलक्षित होती हं । नाय साचना समेतो नारीकी बड़ी भीषण 
निन्दा हृद । इसके अनुकूल पडनेवाली वैराग्य भावना का साधक होने के 
कारण वेदान्तियों के मायावादका भी अंशतः इन लोगों ने ग्रहण कियादहे। 
यह मायावाद निर्गुनियों मेँ भी लक्षित होता हे । प्रतिक्रिया मे होता यह्‌ दहै कि 
वस्तु की “अति' से उत्पन्न विरक्ति उस वस्तु के ही उच्छेद तक पहुंच जाती हे । 
इसीलिए यहाँ रागात्मक वृत्तियों कौ ओर से बड़ी सजगता सिलती है। यही 
कारण है कतिपय आलोचकों को सन्तो मे नाथो को अन्य विशेषतां तो 


मिलती हैे--पर "भक्तिः नहीं । "गोरख जगायोजोग भगतति भगायो लोग जैसी 


प्रसिद्धिं इसी सत्य की पुष्टि करती हैँ । इनकी भावुकता को समाप्त करते 
करे आवेडा मे इनमे राग की गन्ध देनेवाली श्रद्धा एवं विद्वासं तक का अस्तित्व 
अस्वीकृत कर दिया गयादहै) लेकिन यह्‌ भी एक दूसरी अति है) नाथो में 
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शरद्धा एवं विवास के स्तर की भी रागात्मकं भावना नहीं थी--यह सर्वथा 
अग्राह्य हे । गोस्वामी तुलसीदास ने "याभ्यां विना न पच्यन्ति सिद्धाः स्वान्तस्थ- 
मीश्वरम्‌ --इस पवित के द्वारा वस्तुतः कहना यह चाहा है कि सिद्धो (नाथ) 
को भी आंतर-ईहवर का साक्षात्कार तव तक नहीं हो सकता--जव तक श्रद्धा 
जर विवास न हो । निष्कषं यह कि एक तरफ वैदव-साधना की संभावित 
विङ्ृतियों के कारण नाथ-पन्थ के पूनःसंस्थापक गोरखनाथ ने नारी निन्दा पर्याप्त 
क जौर उससे बचने का उपदेश दिया तो दूसरी तरफ वैष्णव साधको ने नारी 
की महामुद्रा के रूप मे आवर्यकता मानते हुए भी उसके साथ शारीरिक सम्बन्धः 
को नितान्त वजित बताया । चंडीदास एवं रामी के शारीरिक सम्बन्ध का उनकेः 
समस्त साहित्य में कहीं भी उल्लेख नहीं है । आपाततः यह विलक्षण-सी वात लगती 
है कि एक नारी को स्वच्छन्द प्रेम का आलम्बन बनाया जाए-ओौर शारीरिकः 
उत्तेजन तो हो न ? निश्चय ही यहाँ के राग का लक्ष्य भौतिक-जानन्द की तृप्ति 
नहीं ह-- बल्कि किसी अविदारवर आनन्द में है । इस साधना का रहस्य साधकः 
ही समन्न सकता है । चंडीदास ने अन्तर्मुखी दृष्टि से यह कहा है कि इस साधना 
मेञजंगरूपसे स्वीकृत तरुणी ऊपर सेतो कुछ ओर ही प्रकार विमुख लक्षित 
होती दै, परन्तु भीतर से वह प्रेम के लिए सबकुछ बलिदान कर देती है । उन्होने 
यह भी कहा है कि नारी-प्रेम के माध्यमसे मुक्तिकी प्राप्तिमे साधक रारीर 
को शुष्क यष्टि बना देता है । इसकी कठिनाइयों को वही समन्ता है--जो इस 
पथ कोपारकरचुकाहोतादै। 

सहजयानियों का “सहज ', प्रज्ञा ओर "उपाय' का महासुखमय समरस रूप 
हे । "प्रज्ञा" ओर (उपायः को तान्त्रिक दृष्टि के अनुरूपस्त्री एवं पुरुष रूपमे 
रूपित किया जाता है । तदथं वैदव-साधना की उपयोगिता बतायी गयी है ओर 
महामृद्रा की अपेक्षा की गयी है । वैष्णव सहुजियों के यहाँ 'दिव्य-प्रेम' को ही 
सहज ' संज्ञा दी गयी ओौर तदथं प्रेम" को साधन बनाया गया ओर माना गया 
कि कृष्ण एवं राधा के तादात्म्य से उस "दिव्य-त्रेम' की उपलब्धि होती है। 
ये राधा ओर कृष्ण हर नर एवं नारी में विद्यमान हैँ-- वही उसका सस्वभाव' है-- 
उसी स्वभावः (कृष्णभाव या राधाभाव) का अपने ऊपर "आरोप" किया जातां 
हे । हर पुरुष साधक क्रिसी तरुणी को आलम्बन बनाकर अपने प्रेम का दिव्यी- 
करण करता है । यहाँ यह्‌ बात ध्यान देने की है यह्‌ प्रेम वह्‌ प्रेम नहीं है, जिसकी 
अदम्य भख जीवात्मा मेँ परमात्मा के प्रति होती है-- विपरीत इसके यह वह्‌ 
प्रमदहै, जोएकनरकानारी के प्रतिहै। वे मानते है कि प्रति नर एवं नारी 
शादवत प्रिय एवं प्रिया के ही भूतल पर अवतार है अतः इनके परिष्कृत एवं 
पूणं प्रेम से ऊपर कोई वस्तु नहीं है । भौतिक आवरण मे आवृत अपने शारवत 
नर-नारीभाव (राधा-कृष्ण भाव) के समरस प्रेममय रूप की उपलब्धि ही इनका 
काव्य है । अन्य वैष्णव भक्तों कौ भांति यहाँ मानव एवं मानवी से ऊपर कोई 
सत्ता नहीं है- न उसका इनके प्रेम से सम्बन्ध है । हां, यह्‌ अवश्य है कि मानक 
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एवं मानवी का भौतिक "रूप" वास्तव नहीं है-- महततव का नहीं है, महत्व काटे 
मीतरी “स्वरूपः । इसी ‹स्वरूप' की उपलब्धि “रूप' के माध्यम से होती ह । प्रेमी 
साधक बाह्य "रूप" पर स्वरूप" का आरोप करके ही "प्रेम" साधना करता है । 
तरेम साधना के माध्यम से जब स्वरूपः को उपलब्धि होती है--राधाभाव एव 
ऊष्णभाव का तादात्म्य हो जाता है--तभी सहज रूप या प्रेममय आत्मरूप को 
उपलब्धि होती है। यहाँ हम स्पष्ट देखते हैँ कि तान्व्रिकों कौ माति यात्मक 
अद्य भी विद्यमान है--केवल रज्ञा" एवं ˆउपाय' कौ जगह "राधा" एवं “कष्ण 
रूप में रूपावृत स्वरूप" की वात की गयी है । 

इस समय तक सूफियों का प्रमाव भी वंगाल में पर्याप्त हो गयां था ओर 
उसने वहाँ के "वालः सम्प्रदाय को पर्याप्त प्रभावित किया था--जो यह मानते 
ये कि 'सहज' वह शाइवत प्रिय है--जो अपने ही अन्तर में रहता है --जिसे वे 
"मनेर मानुष" कहते दँ । यद्यपि ये वाउल भी प्रेम ओर तादात्म्य की बात करते 
ह--पर सहजिया वैष्णवों से इनम जन्तर है । वे अपने ही भीतर अपने प्रेमास्पद 
को नहीं पाते--जवबकि ये अपने मन के भीतरही उसे पाते है ओर प्रेम के माध्यम 
स्त अपनी जीवात्मा से उसका तादात्म्य चाहते है । यहाँ जीवात्मा ओर परमात्मा 
का तादात्म्य है--अथवा यहाँ का साधक अपने को परम प्रेमास्पद मानस पर- 
मात्मा में अपनी सत्ता को लीन कर देना चाहता है । निचय ही “सहजः सम्बन्धी 
इस नवीन धारणा पर सूफिथो का प्रभाव हे। पर इसके साथ इस बातको भी 
मानना होगा कि अपने ही भीतर परम प्रेमास्पद, महासुखमय काम्य सत्ता का 
अस्तित्व ओौपनिषद, तांतिक ओर बौद्ध सहजिया भी मानते थे । बौद्ध सहजियों 
की .सहज' सम्बन्धी पिडांतगंत धारणा ओर उपलन्धि इस सन्दभं मे विशेष महत्त्व 
रखती है 1 मध्यकालीन सन्तो मे भी 'सहज' को चर्चा--जंसी करि आगे निवेचित 
होगी--इदस पुष्ठभूमिपरदही विवेच्य हे | 

मध्यकालीन भवित साहित्य की रहस्यात्मक साधनधारा को समज्ञने के लिए 
नाथ-साधना ओर वैष्णव-साधना कौ संक्षिप्त जानकारी अपेक्षित है । 

नाथ-साघधना में हव्योग की मूख्यतः चर्चा की जाती है-पर हव्योगया 
राजयोग षडंग ओर अष्टांग दोनों प्रकारका होताहै। नाथो का हठ्योग एक 
ओर माकंण्डेय प्रवत्तित हव्योग से भिन्न है--तो दूसरी ओर पूर्वोक्त वज्रयानियों 
के तान्त्रिक हठ्योग से भी भिन्न हे । नाथ-साधना को कफर पुराना कहा जा रहा 
हे- हो भी सकती है--पर उसके साथ यह भी स्वीकार किया जा र्हाहेक्ति 
उस साधन-धारामें गोरखनाथने भी काफी कुछ ओर भी जोडा है । यहाँ गोरख- 
नाथ द्वारा संशोधित नाथधारा ही विवेच्य हे) 

नाथ-साधना का लक्ष्य है--परावस्था, सहजावस्था- स्वभाव या सहज की 
उपलन्धि- पिण्डपद सामरस्य । पिण्ड ओर चिन्मय परमपद का सामरस्य तब 
। तक सम्भव नहीं है जब तक पिण्ड जडात्मकहै ओर उसका चेतन से भेद है । इस- 
| लिए पिण्डसिद्धि इस धारा का असाधारण वैलक्षण्य है 1 गोरखनाथ कायोग 
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वही योग है जिससे देह ओर आत्मा का भेद मिटाकर सामरस्थ स्थापित हो जाता 
दै। एतदथं कुछ लोगों की यह धारणा है कि पिण्ड ज्ञान की भली -भांति सिद्धिसे 
पिण्डप्रद सामरस्य होता है । दूसरे लोगों का विचार है कि पिण्ड की आघारभूता 
राक्ति कुण्डलिनी है-- जिसे कुल शक्ति भी कहते हैँ । इसी का योगबल या गुर- 
कोशल से जव प्रवोष होता है, तभी देहसिद्धि होती है । इस धारा में प्राणायाम 
के संयोग से देहस्थित सूयं एवं चन्द्र का एकीकरण ओर उसके फलस्वरूप चिदग्नि 
का जागरण होता है। इस योगाग्नि से सप्तधातुमय पिण्ड द.धहो जाता है ओर 
एकं नवीन चिन्मय देह का उदय होता है--यही सिद्ध देहहै। इस देह पर 
म्रारब्ध का कोई प्रभाव नहीं होता । कहीं-कहीं नाथयोग को महायोग कहा गया 
है--मन्त्रयोग, लययोग, ह्योग एवं राजयोग _ सव दसी की साधना प्रणालियां 
हे । मन्त्रजाप मन्त्रयोग है, चित्तनिरोध लययोग तथा यम आदि अरष्टाग तथा 
महामृद्रादि द्वाशांग कुल 20 अंग का हव्योग जौर हटयोग के अभ्यास से राजयोग 
होतादै। चारोंप्रकारके योगोंका सामान्य लक्षणदहै- प्राण एवं अपान का 
समीकरण । इन योगियो का कहना है कि सिद्ध उ्सेही माना जा सकता है, जो 
अपने देह मे छः चक्र (कहीं-कहीं नव-चक्र) तीन लक्ष्य, सोलह आधार एवं पांच 
व्योम को जानता ह । समस्त साधनाएं मानसिक-विक्षेप की दाति द्वारा टी चरम- 
दशा कौ उपलब्धि करती ह । मन, प्राण एवं बिन्दु का परस्पर इस प्रकार सम्बन्ध 
है--कि इनमें से किसी एक की भी स्थिरता से शेष दोनों स्थिर हो जाते है-- इसी- 
लिए नाथ साहित्य में विन्दु कौ स्थिरता, प्राणायाम की समरसता ओर मनोनिरोध 
की बात मिलती हं । काया सिद्ध तौ इनके योग का असाधारण वैशिष्ट्य हे । 
ट्स प्रकार रहस्यात्मक साधनाओं के इस विवरण से यह्‌ स्पष्टे कि ङीव- 
दाक्त आगगिक, बौद्ध सिद्ध एवं नाथ--सवबके सब समानरूपसे कु (मच्छंद- 
नाथ) सिद्धौ को उपास्य ओर श्रद्धेय रूपसे स्मरण करते है । घट के भीतर सभी 
साधना करते हैँ--पिण्ड ब्रह्माण्ड की एकता स्वीकार करते टै, नाड़ी चक्की 
बात करते हँ, उलटी साधना करते ह, बाह्याचारों एवं वाक्य ज्ञान को निरथेक 
मानते है, विन्दर-निरोध, प्राण-सावना तथा मनोनिरोध ओौर काम-साधना को 
तारतमिक दृष्टि से सभी अपेक्षित मानते दहै क्योकि सामरस्य के समी साधक 
है, समस्त द्रो के एकीकरण पर सभी बल देते हैँ पर इन समानताओं के वाव- 
जूद समे अन्तर केवल इस बातको लेकर है- कि कौन किस साधना पर बल 
देता है । वच्रयानी मन्तर-साधना पर, सहजयानी वेदव-साधना पर, सहजयानी 
वैष्णव रागतत्त्व के दिव्यीकरण पर एवं नाथपंथी कायसिद्धि पर मूख्यतः बल देते 
हँ । कवीरमे भी सिद्धो एवं नाथो की सभी अनुभूतियां मिलेगी ओर भिलनी भी 
चाहि्एं--क्योकि किसी भी एक रास्ते चलकर साधक अन्य रास्तों से प्राप्त होने- 
वाली अन्य अनुभ्रूतियों कोपालेतादहै--फिरभी कवीर की रहस्य-साधना अकिति- 
साधना है-- सुरत राब्दयोग या अजपा कौ साधनाहै। नाथ साहित्य में सुरति, 
निरति, शब्दयोग-- सभी कौ चर्चा है, पर काय-साधनाकेपथको जो प्रमुखता 
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दी गयी है-- वह कवीर प्रवतित मागं में नहीं दहै। वैसे हंस-देह कौ बात कवीर 


-साहित्य मे भी उपलब्ध दहै । 


इन नैगभिक, दौ व-शाकत आगमिक तथा यौगिक धाराओं के अतिरिक्त चौथी 
धारा--जो हमारे आलोच्यकाल की साधनाको प्रभावित करती है--वह दै 
वैष्णव धारा। इस वैष्णवधारा की साधनामें कुछ राखाएं तो एेसी ह--जिन पर 
-पाञ्चरात्र एवं भागवत प्रभाव के अतिरिक्त चाक्तागम एवं बौद्ध आगमकाभी 
प्रथाव है--अंशतः अन्य सूफी आदि साधनाओं कौ भी छाया है-- पर कुछ दाखाे 
एेसी हैँ जिन प्रर विरुद्ध रूप से ओपनिषद ओर पाञ्चराव्र तथा भागवत साधना 
काटी प्रमुख प्रभावरहै। उदाहरण क लिए वैष्णव सहजिया, चैतन्य प्रव्तित 
गौडीय साधना, उड़ीसा का पंचसखा सम्प्रदाय, धमे-सम्प्रदाय--एेसी वैष्णव 
धारां हैँ -- जिन परहवागम एवं बौद्ध आगमो का भी प्रभाव है पर मुख्य- 
रूपसे विष्णु को आराध्य साननेवाली जो चार वैष्णव धारां हँ वे पाञ्च- 
--रात्र एवं भागवत के निर्देशन मे चलती टैँ-वेसेये धाराएें अपने को वैदिक भी 
मानती है अतः ओौपनिषद प्रभाव भी किसी-न-किसी अंश में लिए हुए चलती 


ड । 


पाञ्चरात्र एवं भागवत सम्प्रदाय : (भक्ति साधना को प्रमुखता देते ई“ 
वैसे 'योग' की भी अप्रमुख रूपमे चर्चा करते हं ओर उसकी उपयोगिताकी भी 
बात करते हैँ । जगम-सम्मत भक्तिधाराका ही प्रका राण्डिल्य भक्ति सत 
एवं नारद भक्ति सूत्रोमेंटे। इसी भक्ति धाराके प्रमुख दरविड-आलवार-सन्त 
शठकोप ने नाथ मुनि को अष्टांगयोग के गुह्य रहस्य की शिक्षादी थी ओर उस 
नाथ मुतिके पौत्र यामुनाचायं ने विशिष्टाद्रेती वैष्णव शाखा को शास्व-प्रतिष्ठ 
किया था । इसी परम्परा के रामानुजाचायं ने उसे जौरप्रौटिदी। इसी प्रकार 

रसश: वैष्णवों की अन्य तीन धाराँ भी उदित हई - चुद्धादैतवादी, द्वैतवादी 

-एवं द्वै ताषैतवादी । चैतन्य सम्प्रदाय को माध्व ओर निम्बाकरियों से सम्बद्ध किया 
जाता है--पर अन्य आगमोंके प्रभावों ने उनका स्थान निराला कर दिया है । 
दक्षिण से उठी हई भक्ति की यह्‌ घटा समस्त उत्तरी भारत मे बरस गयी- सारा 
“उत्तर भारत इससे प्लावित हौ उठा । 

मराठी सन्त अपने को "भागवतः मानते हं - किन्तु उनकी जो वारकरी शाखा 

है--वह नाथ परम्परासे भी अपने को सम्बद्ध करती है ओर रावित साधनाकी 
भी -- कुण्डलिनी जागरण की भी मुक्त चचा करती हे। इस वारकरी शाखा मं 
-भागवत की ज्ञानोत्तरा भक्ति -- निर्गुण भविति तथा नाथ सन्तो का कायगत्‌ रावित 
जागरण दोनों का अपूवं समन्वय उपलब्ध हे । रामानुजाचायं की परम्परा में रहु- 
कर भी उनसे अपना पाथंक्य कर लेनेवाले रामानन्दमेंही भक्ति ओर्‌ योग का 
उनदट एकीकृत रूप मिलता हे । आलोच्य युग के सन्त कबीर सें वष्णवों के प्रति, 
दक्षिणसे भविति को लानेवाले रामानन्द के प्रति, वारकरी शाखा के नामदेव के 
ग्रति जो श्रद्धा मिलती है--उससे पूवंवर्ती साधनाओं ओर विर्वासों के निर्गुणो 
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मे सन्तो मे संक्रमण की प्रणाली का भी आभास मिल जाताहै। डँ. बडथ्वाल 
नाथ ओर सन्तों के बीच निरंजनी शाखा को योजक मानते है--पर श्री परशुराम 
चतुवेदी उसे महत्त्व नहीं देते । दुसरी ओर भी विनयमोहन शर्मा कबीर सम्बद्ध 
निर्गुण मागं के प्रवत्तंक रूप में नामदेव को इसलिए महत्त्व देना चाहते हैँ कि 
निर्गुण सम्प्रदाय के सभी तत्त्वों का अस्तित्व नामदेव मे ही मिल जातादहै। इस 
सन्दमं में मेरा कहना यह्‌ है कि सभी तत्त्वों की अन्यत्र उपलब्धि महत्त्व.की बात 
नहीं है महत्त्व की बात है कि कौन-सी धारा किस पक्च पर विशेष बल देती 
हे ? इसी सन्दभं में ध्यान देने की बात यह है कि वारकरी अौर निर्गणधाराकी 
साधना पद्धतियों में कोई अन्तर है या नहीं? यदि अन्तरहै तो वही अन्तर 
नामदेव ओर कवीर में भी मान लेना होगा आर अन्तर नहीं हेतो वारकरी ओर 
निर्गुण धारा जैसे नामभेद को हटा देना होगा अथवा तीसरा मागं यह भी सम्भा- 
वित हो सकता है कि नामदेव को, वारकरी-साधन-धारा को अप्रमुखता ओर 
निर्मुण-साधन-धारा को प्रमुखता देनेवाला मानकर दोनों धाराओं की सन्धायक 
रेखा माना जाए । 
इतना तो सुप्रसिद्ध है कि नामदेवने महाराष्ट से लेकर पंजाब तक पहली बार 
ज्ञानदेव के साथ ओर फिर स्वयं अकेले यात्रा की भी- फलतः उन्हे उत्तर भारत 
कौ उन परिस्थितियों के वीच रहना पड़ा होगा जिनमें वाद को कबीर आए । 
फलतः भारतीय चिन्ता-धारा या साधन-धारा की वह समष्टि चेतना जो कबीर 
मं प्रकट हुई या कबीर को माध्यम बनाकर युगानुरूप प्रकट हई - अपनी आरम्भक 
रूपरेखा नामदेव में निङ्चय ही निरभित कर चुकी होगी । जहाँ तक साधन-घारा 
का सम्बन्ध है--हौ सकताहै कि नामदेवमें वारकरी पंथकी ही अपनी असा- 
धारण धारा रही हो, विसोवाखेचर के निरदेशानमें ज्ञानदव के साह चयं वडा उसी 
साधन-धारा से नामदेव ने अपने वैयक्तिक संस्कारों के अनुरूप अपने आध्यात्मिक 
गन्तव्य को प्राप्त कर लिया हो । नामदेव की वारकरी साधना निश्चय ही भक्ति 
कौ साधना थी, वह भक्िति भागवत भक्ति थी--एलतः इमे ज्ञानोत्तरा भवित भी 
कहा जाता है --जिसके पयय रूपमे निर्गुण भक्ति का प्रयोग भी गलत नहीं है । 
भागवत में निर्गुण तत्त्वत ओर सगुण तत्त्व की परस्पर विरोधी स्थिति नहीं है-- 
वहां निर्गुण एवं अद्यात्मा का स्वरूप--साक्षात्कार कर लेने पर्‌ रागात्मकं वासना 
की तुष्टि के लिए आहायं द्रं तभरूमि पर भक्ति के रस मेँ मग्न होने की बात कही गई 
है । पायंन्तिक मग्नता इस आहा्यं-भेद की भूमिका पर उन्मिषित सगुणलीला में 
होती है--यही कारणदहैकि सगुण-भकितिकास्वर वहाँ अधिक मुखर है-- पर 
निर्गुण आत्मसाक्षात्कार की भी बात वहाँ पृष्ठभूमि में है । इस प्रकार ज्ञानोत्तरा 
भक्ति कौ यह भागवत धारा ज्ञानदेव की भांति नामदेवमे भी सम्भव है । नाम 
साधना ओर उसका अजपा रूप भक्त साधना मे सम्भव दे--यह कहने की कोई 
आवर्यकता नहीं इसका स्वर नामदेव के साहित्य में पर्याप्त मुखर है । उन्होने 


कटा ही है-- 
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"सूरत की सुई प्रेम का धागा। 
तामे कबीर का मन हरिसो लागा" 
इस प्रकार किसी साधन धारा से अपने मूल प्राप्यकी प्राप्ति करलेनेपर 
अन्य साधनाओं से प्राप्त होनेवाले अनुभव भी स्वयं होने लगते हैँ । इसलिए इनमें 
विविधविघ अनुभवों का सिध्रित रूप मिल सकता है । वारकरी सावन धारा 
से बढ़नेवाले नामदेव को जव अपना प्राप्य मिल गया होगा-तो उत्तर भारत 
कधि परिस्थितियों ओौर संस्कारो कौ नाड़ी देखकर उसका निदान ओर उपचार भीः 
उनलोगों की दष्टिसे सम्भवे नामदेव ने वह किया-करा हौ ओर उन्हे अपनी 
रचनाओं मे मुखरित भी किया हो | इसलिए जिन लोगों ने सन्तधारा या ति्गु- 
निर्या धाराका पूव रूप इनमें देखा है--उन लोगोंने गलत नहीं देखा हे । 
साधक नामदेव की अपनी साधन धारा पृथक्‌ भी हो सकती है--ओौर स्वतः दूसरों 


के उद्धार के लिए प्रचलित धारा भिन्न भी हो सकती है- क्योकि साधना का 
सम्बन्ध साधक के वैयक्तिक-संस्कारोंसे है । दूसरे साधक लोग जपनी व॑यक्तिक | 


साधनाकोया तौ गुप्त रखते है या विभिन्न साधनाओं से मिश्रित करके इस 


प्रकार प्रस्तुत करते हैँ कि फिर भी उसकी गोपनीयता बनी ही रहे । एेसी स्थिति 
नं परस्परा ओर विद्वास का ही सहारा बहुत दूर्‌ तक निर्णय के लिए लेना पडता 
है । कवीरं प्रवतित निर्गण-साघना से इन बातों मे नामदेव की साधना मिलती है 


कि दोनों नाम साधना को महत्त्व देते है-- दोनों अजपा की बात करते है, दोनों 


अवित की व्याकुलता का अनुभव करते हँ, दोनों कौ चरम ओर आन्तरालिक अनु- 


भूत्तियां वहत कुछ एक है--फिर भी यह अन्तर हो सकता है कि नामदेव जिस 


नामः की साधना करते ह-- वह नाम उनको परम्परा में भिन्न हो ओर 
करवीर प्रवत्तिति मागं में भिन्न हो । श्वासप्रश्वास के माध्यमसे नाम-जप तो 
है--परक्यावे उसी नाम काजप करते हँ जिसका तुलसी ओर 


सूफी भी करते 


सूर करते हं 2 नाम साधना' तक साम्य रहते हृए भी अन्य अवान्तरभेदक 


वातं साधक के संस्कार के अनुरूप हंजा करती है । इन सब कारणों से यह्‌ मानते 
नामदेव ओर कबीर मे बहुत साम्य है--दृढतापूवक अभिन्न कहना 
ठेन है । इसीलिए निर्गुण धारा का उन्हे प्र वत्तंकं कहने में पर्याप्त प्रमाणः 


हए भी कि 
काफी कि 
की अपेक्षा है । 


अस्त, जो भी हो, पर इतना स्पष्ट है कि मध्यकालीन धमं-साधना नाम 


साधना पर अत्यधिक बल देनेवाली है । इस नाम-साधना की मुख्यतः दो दिश 
है- नादप्यं वसायी तथा रूपाभिव्यक्ति एवं भावोपासनापूवेक रसपयंवसायी । 


म स. गोपीनाथजी कविराज का कहना है किये दोनो पथ परस्पर-सम्बदध भी 


हो सकते हैँ ओर पृथक्‌ भी हो सकते है । वस्तुतः साधना का प्रामाणिक विवेचनं 
न तो इस रहस्यमय राज्यम प्रवेश पाए बिना सम्भवदहै ओर न केवल रहस्य 


दियो के उद्गारो मात्रके सहारे ही । फिर भी जहाँ तक सम्भव है--यदही कहा 


जा सकता है कबीर कि प्र्वातित नाम साधना की दिशा नादपयेवसायी दिशादहै॥ 
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कीर प्रवतित संत-साघना भे 'सुरतशाब्दयोग' पर जो सर्वाधिक बल दिया गया ट्‌ -- 
उसमे 'सुरत' का “शब्द'या (नाद' से "योग" ही तो कहा गया है । इस नाद-साधना 
से मढ चित्त का उद्बोधन ओर उसमें स्थ॑यं उत्पन्न किया जाता है । इस प्रकार 
फिर आगेकीयाव्रा तय की जाती है । 
समस्त निर्गुनिषं सन्त समस्त तकं-वितर्को से अतीत जिस *अनुभव' पर्‌ बलं 
दते है--वह है सहज" (आत्मरूप) का अनुमव । कवीरदास का स्पष्ट कहना है 
कि हस्ती चड़़िया ज्ञान का सहज दृलीचा डारि'- जिसके स्वर मे दाद्‌काभी 
कहना है "दादू सरवर सहज का ताये प्रेम तरंग । इस ‹ सहजः का क्वीरने 
अनुभव किया है ओर उन अतत्त्वज्ञ ओर केवल 'सहज-सहजः' की रट लगानेवालों 
को फटकारते हुए कहा है- 
सहज-सहज सव कोउ कटै सहज न चीन्दै कोड्‌ । 
पचो राख परसती सहजन कही जै सोई ॥ 
सहज शब्द की रट तो बहतो ने लगा रखी ठे-पर उसको टीक-ढीकं 
जाननेवाले कितने हैँ सहज वह नहीं है जिसकी प्राप्ति के लिए पाचों इन्द्रियों 
ओर उनके विषयों का हठात्‌ परित्याग करना पड़े कोई कष्टसाध्य साग 
पकडना पड़--सहज' वह्‌ है जिसमे सभी उद्दिर्यां ओर विषय संस्पृष्ट ओर रक्षित 
है-फिर भीसहनहीमेजोप्राप्तहो जातादै। इस मार्ग में कुछएेसा क्रमत 
कि 'सुरत' का सहज ही शब्द" से "योग! हो जाता है- ओर इस क्रमसे जीवात्मा 
परमात्मा से एकरस होकर सहज ही अपने सहज रूप का अनुभव कर लेता है ॥ 
इसीलिए कबीर ते कहा है -- 
जिन सहजं विषया तजी, सहज कीजे सोद । 
जिन सहजं हरि जी पिल सहज कहीजं सोद ॥ 
यह एेसी सहज साधना दहै कि इसमें व्रिषयों को हठात्‌ छोडना नहीं पड़ता, 
वरन्‌ महारस के अनुभव के फलस्वरूप विषयरस स्वयं छूट जाता हं जौर सहज ही 
सहज को उपलब्धि हो जाती है । मनुष्य की सहज प्रवृत्ति राग-मार्गी है- उसमें 
रागात्मक वृत्ति का सहज उन्मेष रहता है, पर विरागात्मक-वृत्ति को बलात्‌ 
उत्पन्न करना पडता है । सन्तो का मागे ^राग-मागे' है--्टां, यह अवश्य है कि 
उस राग का मख “सहजः की ओर है -चिदानन्दमय निजस्वरूप कौ ओर है| 
इसी (नामी को उपलब्धि के लिएवे 'नाम'कौी साधना करते हैँ । गुरुनिदिष्ट 
“नाम-साधना' कौ विशिष्ट प्रक्रिया सुरतदाब्दयोग' का आरम्भिकरूपहै। 
“सुरतरब्दयोग' को समञ्ञाते हए इन सन्त मत वालों ने कहा हं कि शाब्द दो 
प्रकारके होते है--आहत ओर अनाहत । पहला दो पदार्थो के संचषं या पारस्प- 
रिक आहनन से उत्पन्न होता हं ओर दूसरा स्वतः या हनन-निरपेक्ष अभिव्यक्त 
होता हं। इन लोगों को धारणा हँ कि आनन्दमय परतत्त्व लीलाथं जब शक्ति को 
सृष्ट्यथं उच्छलित करता हँ--तब वह्‌ खण्ड-खण्ड होकर विखरती हई अधो- 
गामी दशा में चिन्मयी होकर भी उलट जाती हं-जडवत्‌ हो जातीहैँ। येही 
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दावितयां अधोमुखी स्थिति मे आत्मा पर आवरण वन जाती हँ ओर पास्मेरवर 
अनुग्रह, गुरु-अनुग्रह्‌ या साधकं के उपायस जव ऊष्वमुखी होकर उलटने लगती 
हतो सानो आत्मा पर पड़ हूए आवरणों की म्रन्थियाँं चटक-चटक कर टृटने 
लगती है फलतः चिन्मयता की रदिमयाँ फटने लगती है--शकितियां अनभि 
व्यकवत ददा से अभिव्यक्त ददा में आने लगती ह । हर अभिव्यक्ति शक्तिके 
साथ एक अनाहत नाद भी व्यक्त होता है । भौतिक अवरोहण मे शक्तियों के 
अधोमुख होने से जो विभिन्न आवरण तैयार होते है-- उपनिषदों या तन्त्रम 
इन्हींकोकोडया चक्र कहते हैँ । ये कुछ ओर नहीं, बल्कि शक्तिचक्र ही ह्‌ । 
विचिष्ट प्रक्रिया सेजबये आवरण चक्र ऊध्वेमुखी हौकर उलटने लगते हं तो 
उसका अथं यह होता है--अव्थक्त था जडवत्‌ शक्तया ही व्यक्त ओर चिन्मय 
रूप ग्रहण करने लगती है --जिनके साथ अविनाभूतरूपमें नाद लगा रहता हं। 
इसी अनाहत नादमेंसुरतकालग जाना, सुरतशब्दयोग' है । अवरोहण कालमें 
ये शक्तियाँ आत्मा को बहिरम्‌ख ओर जड-प्रिय बनाती हैँ ओर आरोहण काल मं 
अन्तर्मुख ओौर स्वरूप मग्न करने मे सहायक हो जाती हैँ । ये आवरण केन्द्रही 


विभिन्न आध्यात्मिक ठहराव है--जिनका पीचे विवरण दियागयाह। इसीके 


साथ एक ओर बात जानने की है ओर वह यहं है कि प्रत्येक नाद मे यह भी शक्ति 


रहती दै कि वहं जिस केन्द्रया स्थान से उठता है- वहाँ की भाव-सम्पत्तिकाभी 


साक्षात्कार करा देता है । इस प्रकार इस योग के सहारे शक्ति-संचय ओर रहस्य- 
दर्शन करता हआ सुरत या आत्मा पूर्णता कौ ओर अग्रसर होता है- अपनी! 
विखरी हई शविति-रदिमयो से पूनः एकरस हो जाता) 

पर यहे 'सुरतशगब्दयोग' हौ कंसे ! 
ध्यान की बातें कहीहं। ये नामस्मरणया जप तथा ध्यान की प्रक्रियां रहस्य 





दर्शी गुरु के निर्देश एवं कृपा से ही सम्भवरहैँ। शास्त्र भी मानते दहै कि नादानु- 


संधान जपकी दही एक विशिष्ट अवस्था की परिणति हे । कुण्डलिनी एक आत्म- 


दाविति ही है--जिसके उत्थान से नादाभिव्यक्ति होती हैओर कुण्डलिनी का 
उत्थान यद्यपि विभिन्न तरीकों से सम्भव है-- तथापि 'जप' उनमें स्वल्पायास- 
साध्य एवं सवेजन सुलभ है । जप के विभिन्न रूपोसे बाह्य ओर आन्तरयेदोः 


भेद प्रमुख दँ । वैखरी-जप कण्ठ-जन्‌ है ओर यह निरचय ही प्रयत्नसाध्य होने के 
कारण बाह्य जप दै । वस्तुतः वाचिक, उपांशु ओर मानसिक--ये तीनोंही 
प्रकार के जप प्रयत्नसध्य हौनेके कारण वैखरी जपम ही अन्तभूत है) इसके 
वाद आन्तर-जप की दूसरी दशा का उदय होता है --जहां निष्प्रयत्त जपका होना 
आरम्भ हौ जाता दहै । यह्‌ स्वभाव का जप है--जिसके तीनल्प है-हदय मे, 
नामि से ओर फिर मूलाधार मे--मध्यमा पयन्ती एवं पराभूमियों मे । ह्‌ दय-जप 
ही मध्यमा का उत्थान है--इस अवस्था म॑ नाद्‌ स्वयं चलने लगता है । पर वैखरी 
ते डस मध्यमाभूमि तक आने में गुरु कौ कृपा ओर अपना प्रयत्न अपेक्षित है । इसी! 


उपाय के अन्तर्गत जप, ध्यान, निष्काम कर्म, देह एवं चित्त का रोधन-- पर्याप्त 


सन्तो ने एतदथ नाम स्मरण एवं इष्ट 
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सहायक माने जाते हैँ । कदाचित्‌ वैखरी से परा तककीही यात्राकोध्यानमें 
रखते हुए इन सन्तो ने कहा है - 
सबका आदि शब्द को जान । अन्त सभी का शब्द पिछानः' | सारवचन | 
सन्तवर कबीरने भी कहा है- 
साधो शब्द साधना कीजं । 
जहि शाब्द ते प्रगट भए सव, सोई गहि लीलं 
>< >< >< >< 
सब्दं माया जग उत्पानी सब्दै केर पसारा। 
कह कबीर जह शब्द होत है, तौन भेद हे न्यारा ।11 
आगमिक धारा मानती है कि अधोमुखी शब्द धारा "विकल्पः दै-- विकल्प 
को जननी है-- आवरण ओर बन्धन है । ऊर्घ्व॑मुखी होने पर वही शब्द धारा 
"विकल्प" से पारन होनेमें सहायक है । एतदथं 'तज्जपस्तदथेभावनम्‌'- नाम 
काजप ओर नामी का ध्यान आवदयक है । 
जपके सन्दमं में सन्तो ने जप या पिपीलिका जप, सूरत जपया अजपा जप, 
मीन जप आदि पारिभाषिक दाब्दं का प्रयोग किया है । कण्ठ जप को पिपीलिका, 
दिनरात में 21600 वार निकलनेवाले रतास्‌-प्रश्वास के द्वारा किए जानेवाले 
जपको मीन जप कहा गया है। अजपा जपका सन्तो ने अनेकधा उल्लेख किया 
दे--उपनिषदों या अन्यान्य स्थलोमें भी इसका विवेचन है । कण्ठ जप, वैखरी 
जप, पिपीलिका जत, किवा समस्त प्रयत्न-संपाद्य जप बाह्य जप दह-- जो आन्तर 
जप मं साधन का कायं करते हैँ । वस्तुतः मध्यमा भमि में नाद-सहित मन्त्र जप 
स्वभावतः ध्वनित हो उठता है- तभी .आंतर जप' कहा जाता है । अजपा जप 
कौ साधना सन्तो ने इवास-प्ररवास के सहारे अनुष्ठित करने की बात कही है-- 
पर वास्तव में अजपा जप उसे कहना चाहिए या कहा गया है--जब स्वभाव से 
ही जप की क्रिया सम्पन्न होने लगे । प्रयत्पूर्वेक करना चाहे वह किसी प्रकार 
का प्रयत्न हो--वास्तविक अजपा जप नहीं हँ । ह एवं सः" केरूपमें सक्रिय 
प्ररवास एवं इवास को धारा उलटकर 'स: हं 'सोऽहं'के रूप में स्वतः चलने 
लगे--तभी अजपा जप की निष्पत्ति समभनी चाहिए । इस साधन की उत्तम, 
मध्यम एवं अधम जंसे अधिकारी-मेदसे साधनामें भी भेद आ जाता है । 
इस स्वाभाविक जाप को तटस्थ द्रष्टा बनकर देखने को स्थितिमेंआनेके 
लिए भावनायाध्यानकी भी चर्चा सन्तोंनेकी हे। इस ध्यान की क्रिया सें नेतो 
ञओौरत्रिकुटी का वड़ा महत्व गाया गया है । सन्तो ने कहा है-- 





1. मिलाइए-- 
““शब्देष्वेवाधिता शक्तिविश्वस्यास्य निवं धिनी 1" 


“वागेव विश्वा भुवनानि यज्ञे बाच इत सवंममृतं यच्च मत्यम्‌” 
“वं खरी विश्व विग्रहा 1“ 
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स्वास उस्वास विचार कर, राखे सुरति लगाए । 
दया ध्यान च्रिकुटी धरे, परमातम दरसाए। 
इन पंक्तियों में (स्वभाव' या 'सहज' तक पहुंचने की प्रयत्न-सम्पाद्य दोनो-- 
जप एवं ध्यान--ही क्रियाओं का उल्लेख है । जिस प्रकार “स्वभावः या सहजः 
की उपलब्धि के लिए दवास-प्ररवास में स्वेरूप की भावना करनी पड़ती है उसी 
प्रकार ध्यान भी स्वरूप में लगाया जानौ चाहिए । सुरति (सुष्टुरति अथवा अंतः- 
करणकी एकतान रागात्मिका वृत्ति) कोनेत्रों की पुतलियों को उलटकर 
त्रिकुटीस्थ "स्वरूप" में लगा देना चाहिए । सारवचन में कहा गया है-- 
नैन उलटि सुत मोडकर चके, पुकारे संत । 
ज्ञान सागर में भी कहा गया है- 
जहां जगत गुरु रहत है तहां जे सुरति समाए । 
तो दोनों नैना उलटि कर कौतुकं देखे जाए ॥ 
इस प्रकार ये प्रयत्न तब तक चले--जब तकवे स्वभाव-गतन हो नाए-- 
या (स्वभाव' पर्यवसितन हो जाए--'सहज' को जगानदे। 
इस सन्त-प्रोक्त जप एवं ध्यान कौ प्रक्रिया के मागे को 'विहुंगम-मागे' कहा 
गया है--इस माग से आरम्भ में "सुरति सावलम्ब "एकाग्र रहती है--आगे 
चलकर यह स्थिति भी आ जातीदहै कि वह्‌ निरालम्ब एकाग्रता-लाभ करलेती 
है । सहजः या (स्वभाव! का प्राकट्यहो जाने पर “सुरति' एवं ^निरति" का 
पार्थक्य सिट जाता है-- निरालम्ब एवं सावलम्ब समाधि या ध्यान का कोई 
अन्तर नीं रहता--व्युत्थान एवं निरुत्थान का पा्थ॑क्य विगलित हो जाता ह । 
इसी अभिप्राय से सन्तो ने कहा हे-- 
सुरति समानी निरति में निरति रही निरधार । 
सुरति निरति पर्चा भया तव खुला स्पंम द्वार्‌ ॥ 
सुरति एवं निरति की एकरस 'सहज' अवस्था को पहं चानेवाला सन्त-मागे 
ही 'विहंगम-मार्ग' हे । यहां हठ्योगियों को भांति काल एवं श्र म-साध्य पिपीलिका- 
मार्ग कठिन होने के कारण अग्राह्य हे । यहां तो सूरत जाप विहग है जानत परम 
प्रचीन" के अनुसार एक तरफ विहंग जापदहै तो दूसरी तरफ ध्यान के माध्यम 
स पड एवं ब्रह्माण्ड की सन्धि त्रिकुटी को लांघ जाना विहंगमी प्रक्रिया है । संतों 
की साधना मूलाधारसे चींटी कौ भांति आरम्भ नहीं होती । 
पिपीलिका मार्गं क्रम-मागं है- जहां एक आश्रय को छोडकर दूसरे आश्रय 
को पकडते हए विड की सीमा पारकर ब्रह्माण्डव्तीं सहार तक साधक पहुंच 
जाता है, इस मार्गं में चक्रभेद क्रमशः होता है । विहंगम मागं अक्रम मागं है-- 
वह्‌ निरालम्ब गगनचारी मागं है-- वहां सक्रम चक्रभेद के विना ही साधकं पिड 
से उड़कर ब्रह्माण्ड में पहुंच जाता है ओर चक्रभेद कौ क्रिया स्वतः पूणं हो जाती 
ह । इस प्रकार पूवं की इस यात्रा के अनन्तर परिचम दिशा की ओर वह्‌ महाशून्य 
नने उड़ता चला जाता है--अन्त मे वह उस भंवर गहा को पहुंचता है-जो 
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सत्यराज्य का द्वार है। यह महाडून्य एवं भँवर गृहा ब्रह्माण्ड के परेहै। इसी 
भंवर गहा मे आने पर योगी विञ्ुदध शब्द सुनता है कारण, इस दशा में सुरति, 
निरति, मन एवं प्राण सभी स्थिर हो जाते हँ। यह शब्द अनुच्चायं होने से अजपः 
ओर सून्य-प्रसूत होने से अनहद या अनाहत है । इस विद्युद शब्द का साक्लात्कार 
सत्पुरुष के स्वरूप के साक्षात्कार से भिन्न नहीं है- एक ही वस्तु.टै- यही नाम 
ओर नामी का अभिन्न साक्षात्कार है --यही सहज ददा ५ 
आध्यात्मिक साधना को सूफियों ने भी अनेक स्थलों पर गोप्य ओर गह्य 
कहा है । कहने को तो यह भी कहा जाता है कि दजरत मुहम्मदने ही जहाँ एकः 
ओर प्र कारय मागं या मजहव का प्रवत्तं किया, वहीं दूसरी ओर एक गह्यमागे 
का भौ प्रवत्तंन क्ियाथा--जो वादमें चलकर सूफियों के साहित्य में प्रकट होने 
लगा । साधना की गोप्यता का संकेत करते हुए उसमान ने अपनी ‹ चित्रावली' में 
कहा है- 
गपत रहहु कोड लखे न पाव । प्रगट भए कछ हाथ न आवै । 
गृपुत रहे ते जाइ पहुंचे । परगट नीचे गए विगूचे।॥। 
इसी बात को अली मुरादने भी ककूवरावत' में टसं प्रकार कहा है- 
“जितना चपि छ्पिावो प्यारे । मत हदयसे करो उभारे 1" 
इस प्रकारये सुफी मी साधनाकी वुद्धि-बोध्य प्रक्रियायों को. तो गोप 
नीय या गुह्य रखते ही हँ -"पिडउ हिरदय महंमेटन होई" मे आस्था रखने के 
कारणघट केभीतर उसे खोजनेके संदर्भमें ऊख स्वतः रहस्यमय प्रक्रिया 
भी अपनाते हँ । साधना के इस द्रसरे पक्ष मे भारतीय हृर्योग एवं तांत्रिक ओर 
रासायनिक प्रक्रियाओं का समावेश किया जाता है । 
सफ लोग इस मानवीय शरीर के भीतर चार चीकँ स्वीकार करते है- ~ 
दो मोतिक ओौर दो अभौतिक या दिव्य। नपस ओौर्‌ अक्ल यदि भौतिक होने से 
त्याज्य है अध्यात्म मागं मे अनुपयोगी है तो रूह ओर क्रल्व दिव्य ठ 
फलतः अध्यात्म मागं में उपादेयहैँ। इसी 'क्रल्व' या हदय (या भावना) के 
माध्यमसे रूह का साक्षात्कार करनाहै। आलमे नासूत से आलमे लाहूत का 
चिर-अभीष्ट एकोकरण भावनाके परिष्कार सेदही सम्भव है। एकीकरण की 
भूमिका पर पहुंचा देनेवालौ भावना है--माधुर्यं भावना । जितनी ज्ञी घ्र एवं 
गहरी आत्मविस्मृति ओौर तन्मयीभवन की क्षमता इस भावना सें टे-- उतनी ओर 
किसी भी भावना में नहीं । इस भावना की, जिसे सूफी इर्क कहते है-- आग जब' 
परज्ज्वलित हौ जाती हेतौ सभी बाधक यातो निःशेष हो जाते हं या साधक 
वन जाते हं । नफ्स-जगत के सम्पकं से जो मालिन्य क्रल्व' परं जम गया है - 
उसंका सफाया प्रेमको आगही करसकतीहै। परयह प्रेमः ही किसक्रदर 
उत्पन्न ही { सूफी मानते है किरूप ओर प्रेम का अविच्छेद सम्बन्ध ह । परम- 
सोन्दयं मयी “रूह अपने सौन्दयं को जीव ओर जगत में प्रतिफलित करली हे । इस 
समभ से साधक जव किसी चुतः को माध्यम बनाता है-- तब 'उस' सत्ता कै प्रति 
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प्रेम" उत्पन्न होता है । प्रेम की इस आग को पानी कौ तरह बुज्ञा सकती ह -- 
भौतिक तृप्ति या इन्दिय-तृप्ति; ओर हवा कौ तरह बढ़ता है-- विरह । इसलिए 
रूप ओर प्रेम का सम्बन्ध होने के बाद विरह कौ प्रचण्ड वायु अपेक्षित है--तभी 
सदाक्त अग्ति अविच्छिन्न ओर धाराधिरोह्‌ बढती हे--फलतः एकीकरण की 
त्रेममय परमञअस्तित्व को प्राप्त हो जाने की--दशा के वाधक तत्त्व (मेद ओर 
मेदोत्पादक अहंता, स्वाथ आदि) निःशेष हो जाते हैँ । सूफी साधना के इन तीन्‌ - 
तत्वों की ओर संकेत करते हुए उसमान ने अपनी चित्रावली मे कहा है- 
ल्प प्रेम मिलि जो सुख पावा। दू नहं सिलि विरहा उपजावा ॥ 
र >< >< 
रूप प्रेम विरहा जगत मूल सृष्टि के थम्भ । 
हौ तीनहँ के भेद कटु, कथा करौं आरम्भ ॥ 
मुख्यतः हर सूफी साधक ओर कवि इसी प्रेम-साधना को (इक मजाजी के द्वारा 
इदक हकीकी उत्पन्न करने की साधना) अपनी कृतियों के माध्यम से प्रचाराथे 
प्रस्तुत करते हँ । एक रहस्यवादी का कहना हे -- 
दौलत मिलीदै इरक कौ अब ओर क्या मिले। 
वह॒ चीज मिल गई है जिससे खुदा मिले ॥ 
यह्‌ इदक की आग क्रल्व की काटी को उतनी ही शीघ्र पकड़गी जितना दही 
वहु विषय-रस से असंपृक्त हो-- जितनी ही सूखी हो  विषय-रस को निचोड़कर 
पथक कर देनेके लिए अन्य अवान्तर प्रक्रियाओं कोभी साधक अपने संस्कार 
के रूप ग्रहण करता है । सूफियों ने इस आन्तरालिक सहायक साघनाओं कौ 
ओ चर्चाकीदहै। बायजीद बुस्तानी ने कहा है कि जब भगवान मनुष्यसे प्यार 
करते है तबवे इस प्रेम के चिह्व रूपमे उसे तीन गुणों से युक्त कर देते है -- 
सागर की भांति उदास्ता, सूयं की-सी सहानुभूति ओर धरती के समान नस्रता । 
खदा जिस बन्देरमे अपने प्रति प्रेम पैदा करता है उसके प्रति उसके हदय मे उससे 
पटले ही प्रेम उत्पन्न हो जाता हे। प्रेम की परिभाषा बताते हुए जुनायद बगदादी 
ने कहा हे कि पूणं प्रेम का लक्षण है हषं ओर आह्वादपूवेक हदय मे भगवान्‌ का 
निरन्तर स्मरणः उनके लिए अदम्य लालसा एवं उनके साथ घनिष्ठता । सूफी 
कवि न रमृहम्मद ने इन्हीं बातों को मन मे रखकर इर्क-साधना के विषय में 
^जिक्र' ओर । मुराक्रवतः' या ध्यान ओर सुमिरन को बहुत महत्व दिया है । उसने 
कटा हे-- 
. मन के मालै सुभरं नेही लोग। 
ध्यान ओर सुमिरन सौँपूरन जोग 1" 

ङस प्रकार ध्यान ओर सुमिरन से इदक-योग पूरा हो जाता है ओर "वस्ल 
(मिलन) कौ स्थिति आ जातीदै। ह, तो मे यह्‌ कहरहाथा कि इस इदक की 
अग को उत्पन्न करने के लिए ओर भी विभिन्न आन्तरालिक प्रक्रियां साधक के 
लंस्कारानुरूप कटी गयी ह । इस सन्द मे सबसे पहली बात तो यह्‌ है कि जिस 
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बुत' को प्रेम का आलम्बन बनाया जाता है- वह्‌ अपने समय का रूपवान्‌ तरुण 
ओर तरुणी तोहो ही सकती है --मूरशिद (गुरू) भीहो सकता है । सन्तोंकी 
भाति मूुरशिदया पीर को यहां भी वहुत महत्त्व दिया गया है । बंगाल के वाउलों 
ने मुरशिदके विरहमेंबड़ही मधुर उद्गार व्यक्त किएदहैँ। अलीमुरादनेभी 
“के वरावत' में कटाह 





“पटले प्रीति गुरुसे कीलं | 
प्रेमबाट मतव पग दीजं।' 
साथ ही गुरु समान मे तोहि निहारौँ' कहकर तो इस कवि ओर साधक ने पर- 
मात्मा को उपमेय ओर गुरु को उपमान कह दिया ओर उनका दर्जा वट 
दिया । 
अस्तु, किसी पर भौ प्रेम को साधा जाए--उसके निर्वाह के लिए वू 
अन्य प्रक्रियाओं काभी निदं ह । परमप्राप्य तक पहुंचने के लिए कुछ मुका- 
मातो ओर .अवस्थाओं' को पार करना पड़ता है । सूफो साधक भी क्रमशः चार 
अवस्थाएं मानते हँ दारीअत, तरीकत, हकीकत ओर मारिफत । ररीअतमें 
सलात (प्राथना), जकात (दान), सौम (उपवास), एवं हज्ज (ती्थं-यात्रा) का 
समावेश है । इस्लाम-सम्मत इन बाह्याचारों को सूफियों ने उतना महत्व नहीं 
दियाहैञर दिया मीदहै तौ अपनेढंगसे। इस सोपान पर आरूढ साधक का 
मत यहाँ तक परिपक्व हो जाताहै कि उसे मुरशिद मिल जाता हे ओर वह्‌ प्रेम 
की चिनगारी सुलगा देता टै । इसके वाद वह्‌ तरीकत की सीमा मे आ जाता है । 
यहाँ वह्‌ उन तरीकों को अपनाता है जिससे विषयवापनाओं से जूञ्चता हआ अगे 
बढता है । विषयवासनाओ कौ राशि दग्ध हुई कि निमंल क्रत्व पर्‌ परम्‌ ज्ञान का 
उदय हौ जाताहै। मुरीद (दिष्य) को इसके पहले कि वह्‌ लानवान्‌ हो-- कुछ 
मुकाम ओर पार करने पड़ते ओर येदं सात--तोवा ( अनुताप), जहद 
(स्वेच्छा गृहीत दारिद्रय), सत्र (सन्तोष), शुक्र (कृतज्ञता ), रियाज (दमन ); 
तव्वफुल (कपा पर पूरा विदवास), रजा (वेराग्य) तथा मुहव्वत । इनसे साधकं 
कौ मानस-मलिनता छंटती है । इन सोपानों की परिणति इङ्क या मुहनब्बत है -- 
जौ इसलाम के अनुयादयों को भी अभीष्ट है। सूफी इदक को साध्य नहीं साधन 
मानता है ओर "फनः तथा "वस्ल' चाहता है--अतः उसके अनुसार सात सोपान 
ये है--अवदिया (एकनिष्ठा), इदक प्रेम), जहद (स्वेच्छा त्याग ) , म्वारिफ 
(चारों साधनाओं से सम्पन्न), वज्द (आत्मविस्मृति ), हकीक (परम ज्ञान ) 
ओर वस्ल (मिलन) । इसी सन्दमं मे वे ररीजत के उक्त रूपोंके ही आधारं 
पर अपनी अन्तमुंखी साधना के अनुरूप निलवत (कुरान-पाठ), अवराद (नित्य 
प्राथना), जिक्र (स्मरण), फिक्र (चिन्तन), समा (कीर्तन ), आदि की उद्भा- 
वना कर चुके हैँ । इन सात सोपानोंको पार करने पर चारों अन्य अवस्थां भी 
पराप्त हो जाती ह--मारिफत, इदक, वज्द एवं वस्ल । मारिफत परम ज्ञान है 
जो उक्त प्रक्रियाओं के अपनाने से निमंन क्रल्व में उदित होतादहै। इसीका 
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भावावेगमय रूप इदक है । इसकी मात्रा वृद्धिसे वञ्दया समाधि ओर फलतः 
वस्ल या मिलन की स्थिति आ जाती है। शरीअत, तरीकत, मारिफत एवं हकी- 
कतके ही अनुसार नासूत, मलक्‌त, जगरूत एवं लाहू त-जसे लोकों को उपलब्धि 
भी कटी गयी है । समाधिया हाल की दशाके दो पक्ष कहे गये त्याग ओर 
प्राप्ति। त्याग के अन्तगंत है--फना (आत्मभेद को विस्मृति), फ़कद (अहंता 
का नादा), सक्र (प्रेममद), प्राप्ति पक्षम हँ--वका (परमात्मा मेंस्थिति) 
वज्द (परमात्मा की प्राप्ति), एवं शह्व (पूणं शान्ति) । जायसी ने “चारि बसेरे 
सो चै सत सो उतरे पार” से इन्हीं चार अवस्थाओं ओर सात सोपानोंकीञओर 
संकेत कियादहे। 

भारतीय साधनासे सम्पकं होने के फलस्वरूप आत्मप्रतीति मे सहायक 
नाथो एवं तान्िकों की कतिपय साधनाओ ओौर अनुभूतियों का भी उल्लेख 
सूफियों की रचनाओं मेँ प्रचुरता से उपलब्ध होता है । इन रचनाओं मे विरही 
ओर नाथयोगी का वेष धारण किये हुए नायको का उल्लेख मिलता है । इनमें 
अनहदनाद, अजपा जाप, हठयोग का प्राण निरोध, कुण्डलिनी जागरण, अमत 
पान आदि साघनाओं की प्रच्‌र चचा मिलती है । | 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि इन इरक की साधना करनेवाले सूफी सन्तो ने 
क्रल्ब की शुद्धि के अनुरूप इस्लाम के विधि-विधानों कौ स्वतः उद्‌भावित तथा 
गृहीत रागोत्तेजक प्रक्रियाओं एवं भारतीय साधनाओं का ग्रहण कियाहै। इन 
संस्कारानुरूप गृहीत साधनाओं का पयंवसान इश्क की आग को उत्तरोत्तर प्रदीप्त 
करने में है--जिसके फलस्वरूप समस्त भेद जल जाते हैँ ओर 'वस्ल' की स्थिति 
काउदयहोजातादै। 

नाम साधना की दूसरी दिशा रसपयंवसायी है--नित्य लीला की अभि- 
व्यंजिका है । सगुण साधकों कौ रामाश्रयी एवं कृष्णाश्रयी धारामे भी साधन 
एवं साध्य को गोपनीय ओौर गुह्य माना गया ठै । उपास्य सगुण परमात्मामेदो 
गुण हैँ--परत्व एवं सौलम्य अथवा एेडवये एवं माधुयं । पहले गुण के अनुरूप 
उनका रेइवर्यमय रूप है ओर दूसरे गुण के कारण-रसमय। पहला रूप तो 
उतना दुर्बोध नहीं है, पर दूसरा नितान्त गूढ एवं दुगेम है । इसीलिए आचायं 
विदवनाथप्रसाद मिश्र ने बाबा तुलसीदास को उद्धत करते हृए कहा है-- 

निर्गन रूप सुलभ अति, सगुन न जानं कोड । 
सुगम अगम नाना चरित सुनि मुनि मनश्रमहोद्‌।॥। 

अर्थात्‌ सगुणके दो रूप हैँ--एक एेवयंमय होने से सुगम ओर दूसरा रसमय. 
होने से अगम" । यों तो उन्होंने पहले “सगुन न जानै कोड कहुकर (सगुणः को 
भी सामान्यतः जानने से- बुद्धि से-परे का अबुद्धि-बोध्य कह दिया है-- 
रहस्यमय मान लिया दै (इसी रहस्य के जिज्ञासु रामायणके श्रौता पात्र है) फिर 
भीउसेदो रूपोंमे विभक्तकर रसमयरूपको ही निविवाद रूप से अगमः 
कहना चाहा है ¦ यद्यपि सूरदास ने-- 
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““निरगुन अगम विचारहि ताते सूर सगुन लीला पद गावे 1 

इन पक्तियो मे निर्गुण को ही अगम ओर सगुण के रसमयरूप को ही सुगम कटाः 
है-- पर इस कारण यहां कोई विरोध नहीं समज्ञना चाहिए । वस्तुतः यह विरोध 
दृष्टि भेदव है । एक को रसमय रूप भ्रामक होने से अगम लग रहा है ओर 
दुसरे को रमण गोचरतावश “सुगम लग रहादहै। भगवान के रसमय रूप कैः 
माधूयंभावाश्रयी साधक अपनी उपासना को गुह्य-साधना ही कहते हैँ । 

मध्यकालीन सगुण भक्तिधारामें रस-साधनाकी धारा का स्पष्ट उल्लेख 
मिलता है । रस-~साधना का विवेचन रसब्रहमकी लीला का विवेचन है, जो 
अप्राकृत शुद्ध सत्त्वमय जगत मे चलती रहती है । रस-साधना नितान्त गह्य एवं 
गोप्य साधना दै । रस साधना का अभिप्रायदहै भक्तिको "भाव दशा से ऊपर 
“रस दशा" तक उठाले जाना। सच्चे रसिकवेहै जोभकव्तिको (भावः रूपसे 
नहीं ^रस' रूप से आस्वादगोचर बनाते हैँ । ब्रहम स्वयं 'रसोवै सः कै अनुसार 
रसमय दै--उसी कौ निजी ओर स्वरूपा शक्ति ह्ादिनी है - जो “महाभाव' 
कही जाती है । इसी महाभाव की एक वृत्ति 'भाव' है । यह्‌ (भावः जीव काः 
अपना नहीं होता, प्रत्युत भगवान्‌ की स्वरूपा शवित की एक वृत्ति हि । जीव इस 
(भाव' से आविष्ट तब होता है--जव योग्यता प्राप्त कर लेता है । योग्यता प्राप्त 
करलेने का अभिप्राय यह्‌ टै कि उसने अपने स्वभाव को आवरणहीन कर लियाः 
हो-भावमय सिद्ध देह को उपलब्धिकर लीहो। इस भावमय सिद्ध देह कौ 
उपलब्धि गुरुप्रदत्त बीज मन्त्र की साधना से सम्भव है । गुरु की उपलब्धि भगवान्‌ 
कौ करुणा से सम्भव दहै ओर भगवान्‌ द्रवित होता है- नामसाधनासे। नामसाधना 
को आरम्भिक साधना कृत्रिम भक्ति हे । वास्तविकं भक्ति का आरम्भ भावमय 
देह कौ प्राप्ति के अनन्तर भावजगतमें होताहै। भावमय देहुमे भक्ति का 
“भावात्मक' रूप प्रकट होता है । यही भाव परिपक्व दशा में प्रेम कहा जाता 
हे। यही 'प्रेम' जब ^रस' दरा में पहु च जाता --तो साध्य भक्ति कहा जाताः 
है । किन्तु डस दशा तक पहं चने के लिए भावजगत के केन्द्र स्थानीय महाभावात्मकः 
विन्द को ओर इसकी विभिन्न आठ अवस्थां को आवत्त॑क्रमसे पार करते हृए 
वटठ्ना पड़ता है । इस महाभाव का प्राकट्य ही अन्ततः रस पर्यवसायी हो जाता 
है । इसी रसलीला में प्रत्येक रसिक मग्न रहना चाहता है । 

इस रसिक-साधना को एतिहासिक क्रम में प्रस्तुत करनेवाले कतिपय 
समीक्षकों का विचारदै कि मध्यकालीन सगुण भक्ति धारा में इस गह्यसाधना 
का अपेक्षाकरृत पूवं प्रकाश कृष्णभक्ति धारामें हआ । रामभक्ति धारामें इस 
साधना का आविर्भाव अपेक्षाकृत बादमे हञआ। रामभकविति धारा में इसका 
प्राकट्य अग्रदास द्वारा 18वीं शताब्दी मे किया गया--जवब कि कृष्णभक्त धारा 
मे चैतन्य महाप्रम्‌ द्वारा बहत पहले किया जाचुकाथा। यों तो रस-साधनाकाः 
ही प्रकारान्तर पूवैवर्ती तांत्रिक साधनाओंमें भी गुप्त रूप से स्वीकार किया 
जाता है। यह भी कहा जाताहै कि दक्षिणम आलवारों की भी कान्ता भावः 
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कीही मधुर साधना थी--षर वहां परमात्मा के साथ साक्षात्‌ मधुरभाव का 
आश्रय भक्त होता था---कृष्णाश्रयी धारा में प्रायः राधाकृष्ण के श्युगारदशेन से 
उद्भूत आनंद या रस का परम्परया आश्रय भक्त (गोपीभाव, सखीभाव, 
-मंजरीभाव) होता है -इसलिए इनकी रस-साघना का मूल सोत भागवतः 
माना जाना चाहिए 1 रामोश्रयी धारामें अग्रदास ने शठकोपाचायं से कृष्णदास 
'पयहारी तक विखरे हुए अप्रकाशित साहित्य मे से रसिक-साधना के अनुरूप 
प्राप्त कणो को एकत्र करके एक धारा प्रवतित की । इस धारा को पुष्ट ओर 
समृद्ध बनाने मे अन्यान्य आगमो का भी सहारा लेना पड़ा है । रामावत धाराके 
रसिको का वृन्दावन से भी सम्बन्ध था। इसप्रकार ये दोनो धारां जिस गह्य 
साधना में रसमग्न हो रही थीं--उसका सामान्यतः सैद्धान्तिक परिचय ऊपर 
दिया गया । 

धाराक्रम से यदि पृथक्‌-पृथक्‌ इनकी रस साधना का विवरण प्रस्तुत किया 
जाए-- तो पहले-पहल कृष्णाश्रयी धारा मे इसके स्वरूप को चचां करनी होगी । 
यह्‌ ऊपर कहा जा चुका है कि भगवान के सगुण रूप के दो पक्ष है एेर्वयंमय 
एवं माधुयं मय । एेदवयंमय रूप को उपासना मे उपासके अपने को लघ्‌ ओर 
भगवान्‌ को महान्‌ मानकर दास्य-भक्ति करता हं । इसकी प्रकृति के अनुरूप 
वैधी भक्ति ही पड़ती है। इस वधी भक्ति का विकसित स्तर "भाव द्ला' तक 
ही होता है--रस दशा तक नहीं । रागात्मिका भक्ति के शांत, दास्य, सख्य, 
वात्सल्य एवं माध्यं - पाँच स्तर हैँ --इनमें उत्तरोत्तर रूप अपनी प्रगाढ़मयता 
कै कारण उत्कृष्ट माना जाता है । साथ ही यह्‌ भी माना जाता है कि उत्तरोत्तर 
रूपों मे पूवं पूवं के रूपमे समाहित रहते हँ । रामाश्रय एवं कृष्णाश्रयी दोनों 
ही धाराओं में राधा ओर सीता भगवान कौ स्वरूपभूता निजी ह्लादिनी या 
आह्लादिनी शकत हैँ । स्पष्ट टै कि निजी शक्ति से जितनी श्ंगारिक तन्मयता 
सम्भव है - उतनी तटस्थरूपा जीवात्मक शक्तियों से नहीं । यही कारण दहे कि 
अधिकांश साधक युगललीला दशन से उत्पन्न श्युगार रसमेही मग्न होना 
चाहते हैँ - साक्षात्‌ सम्पकजन्य श्ुंगार से नहीं । अंतरंगा शक्ति के साथ श्छुगार 
की अभिव्यकविति जिस कोटिकी हौ सकती दै--तटस्था शक्ति के सम्पकंसे 
निदचय ही उस कोटिकी सम्भव नहींहै। इसीलिए गोपीभाव, सखीभाव एवं 
मंजरीभाव से आविष्ट-साधक उस लीलारस का आस्वादन करते हें । 

इस लीलारस की साधना का आरम्भ प्राकरतदेहसे हीहोताहै-पर 
लीला-जगतमें प्रवेदरा तभी हो सकता है जब उसी जगत के अनुरूप देह प्राप्त हो 
जाए । लीला-जगत विद्युद्ध सत्त्वमय अप्राकृत जगत है--अतः उसमें प्रवेश के 
लिए तदनुरूप देह भी आवद्यक दहै) एतदथं साधना करनेवाले कृष्णाश्रयी 
सम्प्रदायो मे पहले निम्बाकं सम्प्रदायका स्थानदहै। इस सम्प्रदाय मे उपास्य 
है- राधाकृष्ण जो परस्पर रस-विभोर हैँ । इनको उपासना साधकं सखीभाव 
से करता है। निक्‌ज के रध्रं द्वारा स्वकीया राधासे रसंमर्न कृष्ण को लीलाओं 
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या विहार का दशंन सखी भावापन्न उपासक करता है ओर स्वतः रसमग्न होता 
है । प्रत्येक साधक अपने इसी स्वरूप (सखीमाव) में प्रतिष्ठित होने के लिए 
साधना करता है क्योकि विना स्वरूप में स्थित हए वास्तविक धाम मेन 
प्रवेश हो सकतादहै ओरन युगल रूप की सच्ची सेवा की शुरुआत हो सकती 
हं । इस सम्प्रदाय के अनुरूप साधनक्रम का निदेश करते हृए भी हरिव्यास देवः 
ने कहा हे कि साधना की दस सीढियां है 
जाके दस पड़ी अति दृढ है, विन अधिकार कौन तहां चदि 
पटिलि रसिक जनन को सेवै, दूजी दया हृदय धरि लेवै । 
तीजो धमं सृनिष्ठा गुनि है, चौथी कथा अतृप्त ह्व सुनिहै । 
पचमि पद पंकज अनुरागे, षष्ठी रूप अधिकता पाव ॥ 
सप्तमि प्रेम हिये विरघावै, अष्टमि रूप-ध्यान गुन गाव । 
नवेमि दृढता . निचय गहिवे, दशमी रस का सरिता बहिवै । 
इन पंक्तियां में कहा गया है कि रसिकजन की सेवा, प्राणिमात्र के प्रति दयाः. 
साम्प्रदायिक आचार के प्रति निष्ठा, अमृतमयी कथा का अतुप्तिपूवंक श्रवण, पद 
पंकज में राग, उपास्यकं रूपमे रत होना, हृदयम प्रेम भाव का उदित होना, 
उपास्य के रूप-घ्यान तथा गुणगान, साधना में. दृढभाव ओौर इन सबके 
फलस्वरूप प्रंतमे रस की धारा मे आपदमस्तक मग्न टोना--ही साधना ओर 
साधनालमभ्य साध्यको दशाह । स्मरणीय है कि ऊपर जिस अष्टदलकमल ओर 
उसके कद्रस्थ विन्दु को आठ स्थायी भाव एवं सबको आत्मसात्‌ करनेवाले मल 
'महाभाव' के रूप में निदिष्ट किया गया है- उसी के प्रतिनिधि रूपमे इस 
सम्प्रदाय के आचार्यो ने अष्ट सखी- ललिता, विशाखा, चित्रा, चम्पकलता, 
रंगदेवी, सुदेवी, तुंगवि्या जर इंदुलेखा-- का भी उल्लेख किया है । साधक उक्त 
` साधनों से अपने लीलोपयोगी रूप (सखीभाव) को प्राप्त करना चाहता है- - 
तदर्थं उसको भावना भी करनी पड़ती है । कहा गया है-- 
प्रातकाल ही उठिके धार सखी को भाव। 
जाए मिल निज रूपसौँया की यही वनाव। 
इसी निजदेह (सखीभाव) को पा लेना भविति की भावदशा है। पर भावदडा 
से रस दशा तक जाने के लिए अगे भी साधनाके क्रमको गतिशील रखना 
पडता है- जिसका संकेत ऊपर दिया गया है । 
महाप्रमु चैतन्य प्रव्तित धारा में भी उपास्य राधा ओर कृष्ण ही है । परं 
यहाँ राधा को परकीया ही माना गया है । यहाँ साधक को लीलाधाम में प्रविष्ट 
होने के लिए मंजरीभाव कौ भावना करनी पड़ती है । इस भावदेह की उपलब्धि 
हो जाने के बाद भावकाप्रेम या महाभाव (मोदन एवं मादन) रूप में विकास 
होता दै--जो अंततः रसपयंवसायी होता है । 
सखीभाव एवं मंजरीभाव मे थोडा श्रन्तर है । सखी का कायं है- राधाको 
श्युंगारोचित साजसज्जा के साथ कृष्ण के साथ रमण योग्य बना देना ओौर मंजरी 
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का कार्य है सव प्रकार की संयोगानुरूप स्थितियों को उत्पन्न कर्‌ प्रिय एवं प्रियाको 
मिला देना अर्थात्‌ जहाँ सखी का सम्बन्ध केवल राधा से है ओर उसके द्वारा कृष्ण 
का प्रेमपात्र बनने से, वहाँ मंजरी का सम्बन्ध दोनोंसेहै। दूसरा अन्तर यह भीदहे 
कि मंजरी भावम राधा की दासीहोनेकी भावना भी रहती है। अष्टसखीकी 
चर्चा इस सम्प्रदायमे भी है। राधा भगवान्‌ की स्वरूपभूता अंतरगा ह्दिनी 
राक्ति है--जो महाभावरूपा है--सखियां जिनका अंश दहै । यहीकारणरहैकि 
सखियों को राधाके सुखसे ही सुख मिल जातादहै। इस सम्प्रदाय मे रूप- 
गोस्वामी तथा कृष्णदास कविराज ने भक्ति के विकास के सोपानो या साधनो का 
क्रम इस प्रकार निर्धारित किया है -- (1) श्रद्धा, (2) साधुसंग, (3) भजनक्रिया, 
(4) अनर्थं निवृत्ति, (5) निष्ठा, (6) रुचि, (7) आसक्ति, (8) रतिया 
भाव, (9) प्रेम । 

इस मागं के कुछ बाधक भी हैँ--(1) राग, द्वेष एवं दुरभिनिवेद् आदिसे 
उत्पन्न कुछ अनथं दुष्करृेतजात कहे जाते है, (2) भोग मे आसक्ति रखने से 
उत्पन्न होनेवाले अनर्थं सुकरतजात हैँ, (3) साधृनिदा, नाम भेद मानना, शास्त्र 
निदा, नाम को समुचित महत्व न देना आदि अपराधजात है ओर (4) भक्ति 
को भौतिक सुखो का माध्यम बनाना भक्तिजात हं । इन चार अपराधो से बचना 
चाहिए । | 
टन उपायो के परित्याग एवं उपायो के ग्रहण से भावदेह प्राप्त कर भाव- 
राज्य मे मानसी सेवा करते हए उत्तरोत्तर रसरूपको प्राप्त कर लेनाही 
साध्य हे। 

राधावल्लभ सम्प्रदायमें उपास्य राधाहै। कृष्णदहैभीतो राधावल्लभ के 
रूपमे, कृष्ण के रूप मे उपास्य नहीं । राधाकृष्ण की भी वंदनीया परम प्रेम- 
रूपादहै। वे राधावल्लभ के साथ नित्य विहार के माध्यम सेप्रेम का प्रका 
भक्तों के लिएकरतीदहैँ। इसधारा के साधकोंका प्राण राधाट्रष्ण के नित्य 
विहार से व्यंजित होनेवालाप्रेमही हैं । यह्‌ प्रेम तभी रसमय है--जब वियोगगरभं 
संयोग की स्थिति बनी रहे । इसीलिए यहाँ राधा मे परकीया एवं स्वकीया भाव 


दोनों हँ । हितहरिवंशजी ने सारस ओर लक्ष्मण तथा चकवी एवं चकवा के 


संयोग एवं वियोग को एकांगी मानते हुए दोनों का समरस रूप राधाकृष्ण के 
“नित्य विहार' मे दिखाया है । इसी नित्यविहार के ध्यान एवं चिन्तन्‌ से सखी- 
भाव का उपासक उस नित्य विहार व्यजित प्रेम रस का आस्वादलेताह। 

इस प्रेम की साधना के लिए आत्मसमपंण, भजन, गरुनिष्ठा, सत्संग, लीला- 
स्मरण, ध्यान, नामस्मरण, वुन्दावनवास आदि आवश्यक ह 1 इस सम्प्रदायमे 
नामजप की बड़ी महिमा । 

हरिदासी सम्प्रदाय के उपास्य युगल सरकार दहं दोनों की मधूरलीलासे 
जिसप्रेम का प्रकाश है--वही भक्तोकाप्राप्यहै ) राधा जर कृष्ण के पारस्प- 
रिक श्छंगार ओर सम्बन्ध को संयोग-वियोग, स्वकोया-परकोया भावे से समञ्चाया 
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नहीं जा सकता हे । वह्‌ सम्बन्ध जैसा है- वैसा है । उनका नित्य-विहार सभी 
लौकिक सम्बन्धो से ऊपर ओर अपने ढंग काहै। इस नित्य विहार से व्यंजित 
प्रेमकाही लाभ इस सम्प्रदाय के सखी भावके साधको को अभीष्ट है । एतदर्थं 
इन लोगों कौ साधना पद्धति इस प्रकार है-- 
प्रथम सुने भागौत भक्तमुख भगवत वानी । 
द्वितिय अराधें भक्ति व्यास नव भांति बखानी । 
तृतिय करं गुरु समृल्चि दक्ष स्वंज्ञ रसीलो । 
चौथे होड विरक्त बसें वनराज यरीलो। 
पचि भूले देहे निज छठे भावना रास की। 
सातं पावे रीति रसभी स्वामी हरिदास की । 
| भगवत रसिक | 
वल्लभ सम्प्रदाय मे पहले-पहटल जिस माहात्म्यज्ञान से पूणं दढ स्नेहवाली 
भक्ति का प्रचार किया गया था--वह मधुरा भक्ति नहीं थी। मघूरा भक्ति 
मे माहात्म्यज्ञान बह जाता है । इस संप्रदाय मे पहले कृष्ण के बालरूप की उपा- 
सना प्रचलित थी । परन्तु वल्लभाचायं ने अपनी सैद्धान्तिक विवेचनाओं ञे 
मधूराभक्ति की भी चर्चाकी है ओर उसे श्रेष्ठ भी माना है-- पर उसका अधि- 
कारया तो गोपीजनमे मानादहै या गोपीभाव के उपासको मे। आचार्यं विदल 
के विषयमे तो यह कहा जाता है कि उन्होने बालकृष्ण की जगह किडोरकृष्ण 
को उपासना अपनी साधना-पद्धति में सम्मिलित करली । इसप्रकार उन्होने 
युगलस्वरूप की उपासना ओर लीला का प्रचार किया । 
इस धारामे भी गोपीभाव के साधक भक्तों काप्राप्यप्रेमरसदहीहै-जो 
राधा कृष्ण या गोपी कृष्ण की लीलाओं से प्राप्त होताहै। इस प्रेम रस की प्राप्ति 
तव तक संभव नहीं है जब तक देहाध्यास है-देहात्मबोध दै । अतः साधक को 
चाहिए कि जिस प्रकार को भावना से उसका देहात्मवबोध निवृत्त हो ओर रास 
मे प्रवेद कराने योग्य (स्वरूप का बोध हौ-- वही भावना करे--उसी के अनुरूप 
नामसाधना ओर गरुभक्ति करे । मदः उसमे रास-प्रवेश योग्य गोपी भावापन्न 
सिद्धदेह का आविभवि होगा ओर तब सच्ची सेवा ओर भक्ति काअवसर 
मिलेगा । यह भावददापन्न भक्ति क्रमशः रस दशा तक पहुंचेगी । ओर साधक 
उसमे निमग्न हो जायगा । 
इस प्रकार कृष्णाश्रयी मधुर साधना मे यह सर्वत्र स्पष्ट है कि सच्ची 
भक्ति का उदय इस 'अभावदेह' मेँ नहीं होता इसके लिए गुर के निदिष्ट पथ 
से चलकर भावदेह्‌ की प्राप्ति करनी पडती है--जो साधक के संस्कार के अनु- 
रूप अपनी (स्वभावदेह' है इसी देह के अनुरूप भावजगत में चलनेवाली साधना 
के अनुरूप प्राप्य रसमय तत्व कारूप भी अनावृत होतादहै। 
रामावत सम्प्रदाय के रसिक आचार्योँने यह्‌ कहादहै कि माधुयं भावकी 
साधना वीतराग ही कर सकते हँ इसीलिए इस मागं को अत्यन्त गोप्य ओौर गुह्य 








क शानि 
क्ष [9 9 
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-माना गया है । यों तो कृष्णाश्रयी धारा कौ भांति यहं भी शान्त, दास्य, सख्य 
-वात्सल्य एवं माधूयं --पाँचों रसों की उपासना मान्य हं । ये ही नही अन्यन 
जाने कितने प्रकार के सम्बन्धो से भगवान कौ उपासना चलती है । फिर भा इन 
आयवो नें से सख्य एवं माधुयं भाव को जितना सहत्त्व मिला है--उसकीौ तुलना 
चं दास्य एवं वात्सल्य को कम । शांत तो सूखे लोगो कौ साधना कटी गई है । 
इस धारामे भी साघकों कापरम उदर्य दिव्य दम्पति का सेवासुख ओर 
-युगलकेलि के लोकोत्तर रस का आस्वाददहीहै। इसके लिए पारिभाषिक शब्द 
'निकंजसेवा रस", "महलमाधूर्य' शव्द रस॒ साहित्य में प्रचलित ह 1 उपास्य के 
| आनन्दमय रूप की अभिव्यक्ति रासलीलामे ही होती है--राम के चिन्मय 
विलास मे, रासलीला में प्रवे पा जाना साधक का परम पुरुषाथं है 1 
इसकी साधना में प्रवृत्ति भगवान की कृपासे ही संभव है ओर्‌ उसकी कृपा 
-अहेतुकी है 1 डोँ- भगवतीप्रसाद सिह ने इसकी साधना-पद्धति पर विस्तार से 
विचार करते हृए बताया है कि स्थूल रूप से रसिक-साधना उत्त रोत्तर विकसित 
हई निम्नाकित चार अवस्थाओं मेंट जा सक्ती हि-- 
1. आचायं प्रपत्ति अथवा ज्ञानदशा 
2. संबंघ दीक्षा अथवा वरणदशा 
3. साकेत लीला प्रवेश अथवा प्राप्तिदशा 
4. लीलासुखभोग अथवा प्राप्त्युपायदशा 
साधना की दिला का निदेशक आचार्य या गुरु होता है । साधक उस आचायं 
क प्रति सर्वात्मना आत्मसमपेण करके ही दीक्षा का अधिकारी वनपाताहे । इस 
प्रपत्ति या डरणागति से साधक मे उपास्य के प्रति अनन्य भावना का उदय होता 
-है- फलतः वह्‌ एकनिष्ठ होकर उपास्य कै नाम, रूप, लीला ओर धाम का चिन्तन 
;करता है। इस प्रक्रियासे साधक मे 'भाव' की उत्पत्ति होती है--जिसका 
आरम्भिक उद्रेक विरह के रूप मे होता है पूर्णं विरह की स्थिति को लगन कहते 
ह । लगन की अंतिम भूमिका मे पहु चते-पहुं चते युगलकिशोर के विमल विहार का 
-दर्दान होता है । लगन का टी परिणत रूप प्रीति है जिसकी दृढता से महाभाव 
का उदय होता है । इस महाभाव का भो आरूढ ददा भे विहारदशेन अस्थिर ओरं 


अधिरूढ दशा में स्थिर होता है । अधिरूढं दशा की भी "मादन नाम को स्थिति मं 
-उपासक विहार दशंन से मस्तहो जाता ह ओर “उन्मादन नाम की स्थिति ल 


आत्मविस्मृत या दीवाना हौ जाता ह। 
इस विहार दशन के बाद उसमें प्रविष्ट होने कौ उक्कृष्ट कामना पैदा होती 


-है । उस दिव्य-लीला लोक में प्रवेश इस वासनामूलक प्राकृत शरीर (स्थूल, सूक्ष्म 
-एवं कारण) से संभव नहीं दै--अतः एक तुरीय हरीर -अप्रारृत महाकारण या 
-ल्चिन्मय सिद्धदेह की कल्पना कौ गयी है। उसी शरीरस रस-साधना होती है) 
साधक का वह शरीर उपास्यकें साथ गुरुद्ारा निर्धारित सम्बन्ध पर आधारित 
होता है । यह्‌ सम्बन्ध नाना प्रकार का है । इस सम्बन्ध का निर्धारण गुरुही कर 








146 / रहस्यवाद 


सकता हे- इसलिए गुरु का नितान्त महत्व स्वीकार किया गया | 

रामभक्तों के आराध्य युगल सरकार की लीलाभरुमि साकेत है--उसी में 
प्रवेश पाना समस्त साधना का लक्ष्य है । रहुस्यदक्चियों की भतिये लोगभी 
मानते है कि पहले साधनावश इस पिडया शरीर के हदय स्थानम जो इस दिव्य 
लीला का साक्नात्कार कर लेता है-- वह्‌ दिव्यलोक की अवतारीलीलाकाभी 
साक्षात्कार करलेताहै। लीला करईरूपों कीरै प्रकट एवं अप्रकट, तात्त्विक 
एवं अतात्विक, अवतारी एवं अवतार आदि । इस लीला नें रसास्वादकी प्रणालीः 
संभोगात्मक होती है--जो तीन प्रकार की कही गयी दै-मनस्संभोग, दष्टि 
संभोग तथा साक्षात्‌ अथवा स्पशं-संभोग। प्रथम दो प्रकार तत्सुखी भाव के 
अन्तगत हे जहां साधक सीताजी द्वारा अनुभूति सुख को अपना सुख मानते है 
ओौर तीसरा स्वसुखी भाव के अन्तगंत है--जहां साधक रसकेलि में स्वानुभूति सुख 
को ही अपना सुख मानता है। 

इस प्रकार आज भी पूर्वोक्त निर्गुण एवं सगुण धाराओं कौ रहस्य साधना 
चल रही टै ओर इस साधना का जानकार कहनेवाले भी इस भूतल पर उप- 
स्थितर्हैँ। पर यह क्षेत्र श्वद्धा एवं विवास काक्र दे--तकं ओर भोतिक- 
प्रत्यक्ष का नहीं । रहस्य साधना को इस दिशा में श्रद्धा ओर विशवास के होने 
पर ही गतिशील ही सकते दं जिन्हे गुर -निरिष्ट मागं भिल गया है । यहाँ 
का सवकुछ केवल किसी आन्तर-संस्कार से स्वतः होता जाता है। यह्‌ सवथा 
असंभव है कि रहस्य को कोई वुद्धि-सिद्ध करके भौतिकं चक्षृओंसेदेखनले ओर 
तव साधना के लिए गतिडील हो । 

-आधुनिक युग मे हिन्दी-काव्यके कषेत्रम रहस्यः का स्वर मुखर करनेवाले 
छायावादी कवियों को अध्यात्म मे आस्था ओर विवास है-- इसमें कोई सन्देह 
न्ही-- पर उनकी साधना की दिला भिन्नहै।वे सूफियों की भांति जागतिक या 
प्राकृतिक सौन्दये के माध्यमसे किसी रहस्यमयी आकषक चेतन सत्ता की 
जिज्ञासा में रत हँ-उससे रागात्मक सम्बन्ध भी प्रदशित करना चाहते हैँ- पर 
वह्‌ क्या ओौर कंसा है--इस पर पी बहुत कुछ कहा जा चका है। यहाँ सन्दर्भ 
हे साधनाका।ये कविगण अपने व्यक्तिगत जीवनमें कसी मौर क्या साघना 
करते हं--यह तो एक मिन्न वात हं--पर्‌ जपने साहित्य में आध्यात्मिक विकास 
कौ किस प्रकार चर्चाइन लोगोंने की है--उसका कुर उल्लेख किया जा सकता 


हे । 





इतना तो स्पष्टहैकिये लोग व्यकवत मुक्ति की अपेक्षा पीड़ति-मानवता 
कौ मुक्ति के विषयमे नव जागरण की सावभौम चेतना का अभिन्न अंग बनकर 
अपने-अपने ढंग से सोच रहेदहैँ। काव्यकेक्षेत्र में उदित होनेवाली आधुनिकः 
सावभौम रहस्यवादी धारा को जौ जनवादी स्वर भरनेवाला कहा जाता है-- 
उसका कदाचित्‌ यही रहस्य है । 

श्रसाद ओौर "निराला'-- दोनों ही निवृत्ति, त्याग एवं व्यष्टिहित का दम्भः 
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भरनेवाले उन पारिवारिक, सामाजिक एवं राष्टीय कर्तव्यो से विसुख होकर 
वैयक्तिक मुक्तिकामियों के समथेक नहीं है । निराला प्रवृत्ति, ग्रहण ओर समष्टि 
हिति कानारा लेकर चलनेवाले नव्यवेदांततिक विवेकानन्द के अनुसार मानते हं 
कि मुक्ति" का अस्तित्व बंधन से ही है-- मुक्ति के लिए बंघन्‌ कौ साथेकता हे 1 
यह्‌ बन्धन प्रारब्धानुसारी क्म है 1 कर्म॑ही योग-- वतं कि व्यक्तिगत अजेन- 
विसर्जन की आवना से ऊपर उठकर किया जाए । पर एसा संभव तभी है जव 
मानवीय हृदय मे प्रेम, करुणा, दाविति ओर सहानुभूति की सात्त्विकं ञ्योति हौ) 
यह्‌ सात्त्विक ज्योति तभी उन्मुक्त रूप मे प्रकारित होती है--जवब घृणा, विद्रेष, 
तथा अहं की क्षुद्र वृत्तियों से मन उन्मुक्त हो ओर एेसी उन्मुक्त के लिए 
सदहिष्णदा एवं उचित तितिक्षा हो । 
कतिपय समानताओं के बावजूद रुचिभेदवड एक मे विवेकानन्द का विवे- 
नित नव्यशांकर अद्वैतवाद का व्यावहारिकं पर्ष साधन के रूपमेंगृहीतरहै-तो 
टसरी ओर प्रसादः मे आग्मिक ईदवराद्रयवाद-- फिर भी संसार को क्मेक्षेत्र 
बनाकर मुक्ति की ओर बढुने का मागं "प्रसादः भी मानतेदैँ। वे मानतेरहैकि 
टुःखात्मक संसार से भागकर सीमित सुख कौ उपलब्धि वास्तविक आनन्द को-- 
मोदमय भूमा की उपलब्धि नहीं है--बत्कि हदय को रम्य विभूतियो- वेदना, 
करुणा, अनुभूति, तितिक्षा, सहिष्णता आदि-के सहारे योग्यता जे नपूवक आत्म- 
ङावित की पहचान से दुःख को. भी सुखात्मक रूपमे परिणत कर आनन्द कौ 
भूमाको उपलब्धि ही मानव का लक्षय हे । 
श्रद्धा भी तो निवृत्ति एवं नैराश्य के धरातल पर प्रतिष्ठित सनु को "णेता 
या पूर्णहंता' की उपलब्धि का पथ निर्देश करती हई कहती है- तुम्हारे हृदय 
की यह निवृत्ति भावना आपात रमणीय है, केवल दुःख के डर से अज्ञात जटिल 
ओं का अनुमान कर "काम या! प्रवति" से तुम्हें इतनी शचिज्ञक क्यों हे ! 
समस्त विश्व का उन्मीलन महाचिति का लीलामय विलास हे। इस तथ्य 
की विस्मृतिवश ही तुम इस विद्व का तिरस्कार कर रहे हो । जिस काम-मंगल 
तत मण्डित श्रेय-मागं कौ असफलताओं का आगार बना रहे हो 1 जिस वैषम्य को 
तुमने अभिदाप ओर जगत की ज्वालाओं का मूल समभा है-- वह ईदा का रहस्य 
वरदान ह । वस्तुतः वैषम्य ही सृष्टि का सूल है। शिव ओर शकितं कौ विषम 


€ 


स्थितिवे ही विश्व का विकास हंजा हे । यही वैषम्य हमे सामरस्य की ओर 
ते जाने का साधन दै। निरालाजी ने भी यही मानाहैकि भ्रमके भोतर सेही 
आम के पार जाना है । वषम्य के ही विलाससे भूमा कौ ओर हमे बहना है । भूमा 
बहुत्व का बोधक है । इसी के लिए उपनिषदों मे कहा गया है--'यो वं भूमा तत्सु 
खम्‌, नात्पे वै सुखमस्ति, भूमा वैसुखम्‌' 1 भूमा सीमित सुख का तिरस्कार करता 
हे-- क्योंकि इससे उसकी सीमा संकुचित हो जाती है ओर सीमादहीदुःखका सूल 
दे । अतः संसार के मूल रहस्य को-- सुख-दुःख को--समान अनुभव करके दोनों 
को एकरस आनन्दमय रूप मे गृहीत करना ' भूमा' है । निष्कषे यह्‌ कि व्यष्टिगित 
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सुख को समष्टिगत सुख में पर्यवसित करना ही वास्तविक आनन्द लाभ हे । 


असाद के उन्नयन या ऊध्वं संचरण का यही व्यष्टिसे समष्टिकीओर-- क्षुद्रता 
से महत्ता की ओर, अल्पता से पुणेता की ओर प्रस्थान है। उनकी व्यकितिगत 
करुणा, वेदना, प्रेम ओर काम-वृत्ति उत्तरोत्तर परिष्कृत होती हई समष्टिमें 
लीन होती गयी है । आंसू" की वेदना का आलम्बन व्यष्टि से समष्टि हो गया हे। 
 निष्कषे यह कि इस प्रकार जो वैषम्य (मूमाः का साधनया सोपान है--उसकी 
उपेक्षा कमी ? इस स्पन्दशीला शक्ति की तरगों की तह में निष्पन्द शिव शांत, 
अथाह ओर अनन्त समूद्र-सा स्थिर ओर शांत पड़ा हुआ है । यदि उससे समरस 
होना है तो उसकी नीलाभ शक्ति तरगों से भीत कयो यदि तुम्हं "पूणं" होना 
टे- तो उसके एक देश से यह वितृष्णा क्यों ? यहां तप नहीं, केवल जीवन 
सत्य हे जहाँ तरल आकाक्षासेभरा आाका आह्वाद सो रहा टै । इसे सक्रिय 
करने से विधाता की यह्‌ कल्याणी सृष्टि इसी भूतल पर सफल होगी- वह्‌ भी 
तब सरस हो जायगी । इसी प्रकार “मूमा' की ओर अग्रसर हुआ जा सकता है -- 
जो “रहस्य' है । 
यह तो कहा ही जा चूका है कि वतंमान-युग-चेतना का सामान्य स्वर व्यकिति- 
मुक्ति की अपेक्षा समष्टि था जातीय मुक्ति की भावना का कहीं अधिक है| श्री 
सुमित्रानन्दन पन्त के अन्तरमेंभी जो युग चेतना आलोकित हई है--उसकी 
दिशा भी यही हे । पन्तजी अपने छायावाद : पुनर्मूल्यांकन' में 'जीवन-मूल्य' की 
अनुसंधानात्मक रेखाओं को स्पष्ट करते हुए कहा है-- “मँ सर्वप्रथम स्वामी 





रामकृष्ण, विवेकानन्द तथा रामतीथे के दशेन से प्रभावित था, पर मेरेमनने 


उन्हे पूणतः स्वीकार नहीं किया । मेँ गांधीजी तथा माक्स के जीवन-दर्शनों से 


प्रभावित हृञा, पर पूणंतः उन्हें भी स्वीकार नहीं कर सका । मँश्री अरविन्द के 


सम्पक मे आया (क्योकि उन्होने मधघ्ययुगीन द्रष्टाओं की तरह जीवन की उपेश्ना 


या बहिष्कार नहीं किया) पर सम्पूण॑तः उसे भी नहीं अपना सका--इसका कारण 
यही था कि मुज्ञ स्वयं ही (पल्लवः के बाद एक स्वतन्त्र व्यापक अन्तद्‌ःष्टि जीवन, 


मन तथा आत्मा सम्बन्धी मान्यताओं को निरखने-परखने की मिल गयी थी, जिसे 


 विङ्वजीवन एवं भरूजीवन की वास्तविकता की पीठ पर प्रतिष्ठित करने के लिए 
मञ्चे अकथनीय ओौर ओर अश्रान्त संचषं करना पड़ाओर जिसे भावबोध, 


जीवनयथाथं, बौद्धिक प्रकार, प्राण-रसमूल्य से सम्पन्न करने के लिए मृद्ल उप- 
युक्त सभी प्रभावों के साथ अन्य भी अनेक सामाजिक, सांस्कृतिक, नैतिक, राज- 


नंतिक, आधिक तथा जीवशास्त्रीय प्रभावों को आत्मसात्‌ कर अपने मूल दृष्टि 


विन्दु से बहिरन्तर संयोजित करना पडा--मेरे इसी जीवनमूल्य के संदर्भ को मेरी 
रचनाओं मे वाणी मिली है।'' उन्होंने चिदम्बरा' की मूमिकामें बतायादहै कि 
भौतिक-आध्यात्मिक समन्वय तथा रूपान्तरित मू-जीवन के मूल्यों की “ज्योत्स्ना 
कालमेही नींव पड़ चुकी थी । उन्होने अरविन्द की मुक्ति-धारणा ओर साधना 


प्रक्रिया का उल्लेख करते हए बताया है कि किस प्रकार उनका अपना ल्य 
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ओर साधन प्रकार भिन्न है । 
उन्होने उसी “छायावाद : पृनर्मृल्यांकन' (पृ. 66) में कहा दहै--“मेरे 
ओौर श्री अरविन्द केदुष्टिकोणमें बहुन बड़ा अन्तर भीदहै। मेरी द्ष्टिमे 
अन्तदचैतन्य तथा अन्तर्बोध की दष्ट से भी जीवन तत्त्व का ही सर्वोपरि मूल्यहे। 
नै मनया चैतन्यकोजीवन का एक प्रवृद्ध अंश-भर मानता हूं ओर जड़ तथाः 
चैतन्य को जीवन का बाहरी-भीतरी छिलका या स्तर-मात्र। जड़ ओर चेतन के 
तटोंके बीचमें बहुनेवाली जीवन की अविराम अक्षयधाराको्म दोनों का 
अन्तःसमन्वित सत्य ही नहीं मानता, जीवन के विकास केही लिए उन दोनों की 
उपयोगिता या सार्थकता भी मानताहूं। >< >< >< जीवन ही अपनी अन्तः- 
क्षमता में सर्वशवितमय सरवेपू्णं ईङइवर है जो दिक्‌काल के बाह्यपट मे सुजन 
विकास की स्थितिमें है ओर प्रबुद्ध मानव दही, जो जीवन का पूणंतर प्रतिनिधिः 
हे- उस विकासक्रम को पृथ्वी पर चरिताथं करने में सहायक हौ सकता दे । ` 
पन्तजी मन को जीवन से बड़ा नहीं मानते--उसेवे जीवन के अंशम ठीक उसीः 
प्रकार संचालक मानते हैँ जैसे दुष्टि मानवीय रारीर को संचालिका डे । अरविन्द 
का दृष्टिकोण भिन्न है-- "उनके अनुसार मन जीवन (1.18) से अधिक महत्व- 
पूर्णे, अतिमन मन से अधिक महत्वपूणं है ओर उनकी साधना का क्षेत्र भी जीवन 
ओर मनसे अधिक अतिमन रहा है, जिसे वह्‌ सुपरमाइण्ड कहते हैँ । >< >< श्री 
अरविन्द जड एवं चेतन को जीवन प्रवाहके दोकूलोके रूप मे नहीं मानते, वहु. 
कहते है “1५6 716 8071711, 1 ५111 11111668] 81] हा) 7ल्ला€2॥ 116 
101 पण्टाऽ@-- चेतना के सूत्र को पकड़कर भँ सुष्टिपट को उधेडकर 
फिरसे बन सकता हूं । >< >< श्री अरविन्द जीवन को जड़ के ऊपर को एकः 
स्थिति भी मानते हैँ । उनके अनुसार, जौ प्राचीन भारतीय दष्टिकिणमभीदहै, 
जड़ से जीवन, जीवनसे मनका विकास हज दहै ओर मन से अतिमन या 
ततचित्‌, जिसे वे सुपरमाइण्ड कहते है उसका विकास होगा ओर तभी व्यक्ति 
दिव्य या पूर्ण॑तर होगा जिसे वह ^नौस्टिकवीदंग' कहते हैँ । उनकी साधना-पद्धति 
मध्ययुगीन दृष्टि से आत्ममुकिति सम्बन्धी न होने पर भी उस प्रकार की नहीं हैः. 
जिस चै सामाजिक यथार्थं के विकास के पथ से सन्तुलित विर्व-जीवन के लिः 
सामूहिक सुकति की दृष्टि कहता हं । >< >८ > जागतिक जीवन के पूणं विकसित 
रूपमे ही ईडवर दशंनया साक्षात्कार को क्रमशः संभव मानता 01.» 
सत्य की साधना के लिए इतिहास ओर सभ्यता ने जो सामाजिक सामूहिकः 
चिकास यंत्र प्रस्तुत किया दै उसी को अधिकृत कर, उसे राष्टीयता से अन्त 
राप्टीयता मे ओर उससे विश्वमानवता एवं दिव्यमानवता से क्रमशः विकसित 
कर, उस ूर्णजीवन को लोकजीवन मे मूतं देखना सम्मदं मानता हं 1 अपनी इस 


सत्य दृष्टि को सम्पन्न बनाने के लिए मैने अपने युग की सभी प्रकार की आर्थिक, 


राजनीतिक, सामाजिक, सास्क्रेतिक, दाद निक एवं वैज्ञानिक विचारधाराओं से 


अपने प्रयोजन के तत्त्वों को प्रहण एवं आत्मसात्‌ करने का प्रयत्न कियादहे।' 
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जीवन यथार्थं कौ जो प्रेरणा उन्हं गांधीवाद से मिली हैँ उसको सामूहिक विडव- 
परिणति के लिए अपेक्षित आधिक पीठिका को उन्होने समाजवादी अर्थव्यवस्था 
से ग्रहण किया । रागात्सिका वृत्ति के परिष्कार को उन्होने नव-मानवता के 
निर्माण के लिए अनिवायं मूल्य माना) वे मानते कि सुष्टिके मूलमेजो 
ईदवर या भागवत चेतना है--उसे विकास क्रममे मनुष्यके सामाजिक जीवन 
मे मूतं होना दही चाहिए । उनकी द्ष्टिमे यही भागवत साक्षात्कार 1 इस 
प्रकार भागवत साक्षात्कार इनकी काव्य-चेतना मे एक लंबी विकासशील 
सामाजिक प्रणाली है। इस प्रकार इनकी साधना इन्द्रिय जगत से विच्छिन्न 
किसी अनीन्दरिय जगत की प्राप्ति कौ कोई रहस्यमयी योग साधना नहीं है । फिर 
भी आनुषंगिक रूपमे प्रसंगोचित होने के कारण इतने विस्तारसे इनका मत 
प्रस्तुत कर दिया गया है । यहाँ क्षुधा ओौर रति की समस्याओं का मानवोचित 
भरुमिका पर समाधान पाने की सामूहिक साधना दहै, मानव के बहिरंतर की 
सन्तुलित स्थिति को सामूहिक जीवनमें ला देने की मानवीय-भावनाओं के विकास 
के आधार पर किया जानेवाला प्रयास है । एतदथं जिस किसी भी विचार-दरशान 
की उपयोगिता जान पड़ती है पन्तजी ने प्रकृति-विरोध से ऊपर उठकर 
मधकरी संग्रहकीरै। 
सुश्री महादेवी वर्माने ससीम ओर असीम, खण्ड ओर अखण्ड, बाहर ओर 
अन्तर, व्यष्टि ओर समष्टि के वीच सामंजस्य की साघना. प्रक्रिया पर यदि 
कहीं कुछ कहा भी है--तो बहत ही संक्षिप्त रूप में । उनकी सबसे बडी साधना 
तो यही है वेदना द्वारा आत्मोधन । वैयक्तिक वेदना को समष्टिगत रूप देकर 
सामजस्य की दिदामे वदना ही उनकी प्रमुख साधना है । अन्यत्र उन्होने यह्‌ भी 
कहा ह कि मनुष्य के अन्तजंगत का विकास -- मस्तिष्क ओर हृदय का परिष्कृत 
होते चलना है । इसके अतिरिक्त किसी विशेष धमं, सम्प्रदायया दशन की लीक 
से चलकर .सत्य' की अपरोक्षानुभूति का कहीं स्पष्ट सूत्र नहीं मिलता । 
इस प्रकार भारतीय आध्यात्मिक साधनधाराको दोप्रमुख शाखा है-- 
एक आगमिक ओौर दूसरी नगमिक । आध्यात्मिक साधनाएं इतनी रहस्यात्मक 
ंगसे चलाई जाती है कि इनकी एतिहासिक तिथि का निर्धारण काफी कठिन 
ही नहीं, असम्भव है । वंदिक ऋषियों मे भी तांत्रिक या आगमिक धारा की 
उपासना विधियो का संकेत यत्र-तत्र मिलतादह। आरम्भमें बौद्ध साधना अशुद्ध 
वासना कौ निवृत्ति के लिए व्यष्टि-निर्वाणोन्मुखी आचार प्रधान साधना प्रणाली 
थी, बाद में शुद्ध वासना या क्लेलावरणके साथज्ञेयावरण की भी निवृत्तिके 
लिए समष्टि-मुक्ति-कामना से बोधिसच्वयान का आविष्कार हृआ-- प्रज्ञापारमिता 
की उपासना आरम्भ को गयी । इस साधना की सिद्धि जन्मजन्मान्तर-साध्य थी, 
फलतः एक ही जन्ममें शून्यताया वज्रताकी उपलब्धिके लिए संत्रयान या 
मंत्र-साधना का तांत्रिक मागं ग्रहण किया गया। इस मागं की कृच्छृता से विरत 
होकर अन्य बोद्ध साधको ने सहज मागंया ऋजु मार्गं या 'उजुवाट' द्वारा 
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“महायुख' कौ उपलब्धि कौ । मंत्रयान कौ गह्य साघधनाओं को अक्षम साधकोंमें 
बढती हुई विकृतयो को देखकर वैष्णव प्रभाव मे एक तरफ रागात्मक भावना- 
मूलक साधना का वेष्णव सहजिया साधको मे आविर्भाव हुआ ओर 'आरोप- 
साधना' चल पडीतो दूसरी ओर रागात्मकमभावनाकी भी साधना से हटकर 
पिण्डपद सामरस्य के निसित्त नाथपंथियो मे काय साघना' पर जोर दिया गया । 
वंगाल में सूफियों के सम्पकंसे वाउलों की माधूयं साधनामें (मनेर मानुषः कौ 
ही खोजने प्रमुखता पाई । माधुयं भावमूलक रस-साघना कौ उभरती हई 
रेखां ने भारतन्यापी प्रसार पाया । गौडीय सम्प्रदाय, पंचसखा सम्प्रदाय, 
आलवार आदि की साधना रस-साधनाही थी। महाराष्ट की वारकरी साधना 
का स्रोत एवं ब्रज तथा साकेत को केन्द्र बनाकर मधूुररसकी साधनामे निरत 
होनेवाले रसिकों की साधना भागवत'से प्रेरणा ग्रहण कर रही थी । दूसरी 
ओर निर्गृनिए साधको में भी भक्ति ओर योगकौ धारा क्षीर-नीर की भांति 
एकरस होकर प्रवाहित हो रही थी । मध्यकालीन भक्तों को यह साधन-घारा 
आज भी किसी न किसी रूपमे प्रवाहितहोरहीदहै। 

छायावादी कवियों ने वँ चारिक-भूमिका पर ‹रहुस्य' की उपलब्धि के लिए 
व्यष्टि के साथ समष्टि की मुक्तिको भी ध्यान में रखते हुए जिन साधन-पथों की 
ओर निदेडा किया है, रहस्यात्मक साधना के निरूपण प्रसंग मे अप्रमूख रूपसे 
उसका भी उल्लेख कर दिया गया हं । 
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अविगत अकल अनृपम देख्या कहता कल्या न जाई । 
सेन करं मन ही मन रहसे गंगे जाति मिठाई। --कबीर 


रहस्य कौ काव्यात्मक अभिव्यक्ति--इस विषय पर विचार करने से पूवे स्वतः 
एक प्रदन यह खडा होता है कि "काव्य' ओर “रहस्य' का सम्बन्ध क्या है ? यद्यपि: 
पूवे वर्ती अध्यायो मे इस विषय से सम्बद्ध विचार यत्र-तत्र प्रस्तुत किये गये है 
तथापि प्रासंगिकरूप से संक्षेप में यहां भी क्‌ कह लेना आवदयक जान पड़ता है । 


यद्यपि इतना तो हम स्पष्ट देखते हँ कि जो उक्तियां काव्यात्मक कही जा सकती 
है उनमें लोकमनोगोचर' भावो, विचारो ओर वस्तुओं का तो सन्निवेश रहता 
ही दै--अलोक मनोगोचर' तत्त्वो, अनुभूतियों ओर साधना प्रक्रियाओं का भी यत्र 


तत्र समावेश देखा जाता है । भारतीय सादहित्यदास्तरी इस विषय में अपना दो टक 


मत अभिव्यक्त करते हए कहते हँ-- कि जिस "प्रतिभा" से काव्यात्मक उक्तिं 


निमित होती ह--वहदो प्रकार की देखी गयी है-- पहली आषेप्रतिभा एवं दूसरी 


अनाषेप्रतिभा । आषंप्रतिभा मनोलोक से परे रहस्यमय तत्तव का साक्नात्कार करती 
है--उसके लिए अतीत, वतंमान एवं भविष्य--सभी निरावृत है--पर अनाष- 


प्रतिभा मनोलोक के ही विषयों का जाने-अनजाने साक्षात्कार कर सकती है । 
कवित्व-शकिति दोनों ही प्रकार की प्रतिभाओं में दिखाई पडती है । कवित्व-राक्ति 
का प्रकाडा लोकोत्तर-अभिव्यंजनामे ही लक्षित होता है । लोकोत्त र-अभिव्यंजनाः 


का कवित्व से नियत सम्बन्ध है--अर्थात्‌ जहां लोकोत्तर-अभिव्यंजना है-- वहाँ 


कवित्व है ओौर जहां कवित्व है-- वहां लोकोत्तर-अजभिव्यंजना भी हौ सकती है । 
अभिव्यंजना मे लोकोत्तरत्व का उन्मेष सम्भवतः दो कारणों से होता है--काव्यो-. 
चित प्रतिभा या कल्पना से तथा उस कल्पना को सक्रिय बनानेवाली सावभौम 
ओर निवंयक्तिक भूमिका पर उभरी हुई भ्रानन्दमयी अनुभूति से। आनन्दमयी 
काव्यानुभूति ही कल्पना या प्रतिभा की प्रणालिका से निरगंल प्रवाहित होती हुई 
काव्यात्मक-अभिव्यजना ग्रहण करती दहै ओर एेसी ही अभिव्यंजना मानवीय 
हृदय कौ वीणा के तारों को अनन्त काल तक सकृत करने में मिजराब काकाम 
करती है । इस प्रकार भारतीय आचार्यं यह्‌ स्पष्ट मानते हैँ कि कवि वह भीहौ 
सकता है--जिसने साधना के बल से आषं चक्षुगों को उद्घाटित कर लियाहै 
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शौर कवि वह्‌ भी हो सकता है, जो रहस्यदर्ली नहीं है । जो रहस्यदर्शी नही है - 
वह्‌ भी कवि हो सकता है--पर उसके काव्य से "रहस्य' का--अमनोगोचरः 
का -कोई सम्बन्ध हो सकता है, तो केवल जिज्ञासा के स्तर पर-अपरोक्षानु- 
भूति के स्तर पर नहीं-क्योंकि वह है ही नहीं । इसीलिए अनाषेप्रतिभा सम्पन्न 
कवियों को ध्यान मे रखकर धनिक ने कहा है--“न हि कवयो योगिनः" 
इत्यादि" कवि योगी की भाति हर वस्तु का चाक्षुष प्रत्यक्ष नहीं कर सकता-- 
उसेतो कल्पनाकीही वह तीसरी आंख मिलती है-- जिसके कारण मानस- 
संस्कारों के आधार पर वस्तु का प्रत्यक्षायमाण-विम्बात्मक रूप देखता है ओर 
इसीलिए वह॒ एक ओर (प्रत्यक्ष न देखने के कारण) योगी से भिन्न होता है ओर 
दूसरी ओर (परोक्ष को प्रत्यक्षायमाण रूप में देखकर परोक्ष रूपमे ही न देखने 
के कारण) सामान्य जन से अपना पृथक्‌ महत्त्व रखता है । निष्कषे यह्‌ कि 
भारतीय आचार्यो की दृष्टि से अनाषंप्रतिभा-सम्पन्न कवि के काव्य से “रहस्य! 
का सम्बन्ध यदि है-“अलोक मनोगोचर' से सम्बन्ध यदि हो सकता हैतं 
वह स्वाभाविक जिज्ञासा के ही स्तर पर । हाँ, आरषप्रतिभा सम्पन्न रदहस्यदरी कौ 
काव्यात्मक अभिव्यंजनाओं का सम्बन्ध (अमनोगोचर रहस्य" से (अपरोक्ना- 
नुभूतिमूलक) सर्वथा सम्भव है । इस प्रकार भारतीय आचार्यो ने रहस्यदर्शी कवि 
ओर सामान्य कविके रूपका परिचमी कलावादी साहित्य चिन्तकों की भांति 
व्यामोहकारी मिश्रण नहीं किया है । '्रसाद"जी को “असाधारण दशा या 
“संकलत्पात्मक अनुभूति" निरचय ही एक व्यामोहकारी मिधित प्रकार की स्थिति 
काबोध कराती ह। इनकी कवि ओर काव्य-माव्र के सन्दभे मे कही हुई यह्‌ 
"असाधारण दशाः कविमात्र के लिए उपयोगी होकर कवि ओर रहस्यदर्शी को 
अभिन्न कर देती है । इस “संकल्पात्मकानुभूति' की सीमा इतनी विस्ततदैकि 
किसी-न-किसी प्रकार उसका विषय लोक मनोगोचर ओर अलोकं मनोगौचर -- 
दोनोंही दहो सकते हैँ । इसी प्रकार महादेवी ने भी कहा है-- “व्यापक अथंमेतो 
यह्‌ कहा जा सकता है कि प्रत्येक सौन्दयं या प्रत्येक सामजञ्जस्य की अनुभूति भी 
रहस्यानुभूति ह । यदि एक सौन्दर्य -अंश या सामजञ्जस्य-खण्ड हमारे सामने किसी 
व्यापक सौन्दयं या अखण्ड सामञ्जस्य का द्वार नहीं खोल देता, तो हमारे 
अन्त्जगत का उल्लास से आन्दोलित हो उठना सम्भव नहीं । इतना ही नहीं 
किसी कम॑ के सौन्दर्यं ओर सामञ्जस्य की अनुभूति भी रहस्यात्मक हो सकती 
है 1 (दीपशिखा, पु. 27, 28) । उनकी दृष्टि मे मनोगोचर अनुभूतियाँ भी 
वैयक्तिक भूमिका मेँ रहस्यानुभ्रुति है, अमनोगोचर अनुभूतियाँ तो रहस्यमय हँ 
ही । कविवर निराला जौर पन्त ने भी अपनी रचनाओं की प्रेरणा को किसी 
रहस्यमय लोक से आता हजा कहा है। परिचम में भी प्रेरणा-सिद्धान्त का 
स्पष्टीकरण करते हए यह्‌ कहा गया है किप्रेरणा का स्रोत रहस्यमय दहै । मैया 
भारतीय आचार्य यह्‌ हीं मानता कि प्रेरणा का स्वरूप रहस्यमय नहीं है--हौ 
& त ८ न भारतीय आचार्यौ के स्वर में कहना यह्‌ चाहता हूं किं प्रेरणा 
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अपने स्वरूप मे रहस्यमय रहकर भी अनाषं प्रतिभासम्पन्न कवि मे जिस तरह्‌ कीं 
अनुभूति ओर वण्यं को कल्पना के माध्यम से काव्याकार-परिणति दिला देती 
है-- उसके दवारा उभारी हुई अनुभूतियां ओर वण्यं -वस्तुएं सहूदय समाज के लिए 
अमनोगोचर नहीं होती--अन्यथा आनन्दात्मक प्रतिक्रिया किस प्रकार हो सकेगी ? 
सहदय-संवाद किस प्रकार हो सकेगा ? प्रेरणा रहस्यमयी होकर भी अनाष॑कवियों 
मे मनोगोचर विभूतयो को ही उभारती है--यह बात दूसरीहै कि दाशंनिक 
दृष्टि से आत्मस्वरूप आनन्दमयांश वहां भी अनुस्यूत है । यह्‌ तो कोई दानिक 
कह सकता है--इससे सभी तो सहमत नहीं हो सकते । प्रस्तुत कृति में “रहस्यः 
ब्द का ग्रहण अबुद्धि-वोध्य ओर अमनोगोचर अ्थंकेलिए ही है--इसलिए 
अनाषे-कवियों के काव्य से' "रहस्य' का सम्बन्ध यदि किसी स्तर पर सम्भव लर 
तो वह्‌ जिज्ञासाकेही स्तर पर,न कि अपरोक्षानुभुति के स्तरपर। आचार्यं 
रामचन्द्र शुक्लने जो काव्यके क्षेत्र से “अध्यात्म' के निष्कासन की वात कही 
दै वह्‌ अनाष-कवियों की तियो को ही ध्यान मेँ रख कर । वैसे जव वै यह्‌ 
मानते हं कि जगत अव्यक्त ब्रह्म की अभिव्यक्ति है ओर काव्य उसी व्यक्त जगत 
को अभिव्यक्ति, अर्थात्‌ कानव्यअभिन्यक्ति की अभिव्यक्ति है- तव वे अव्यक्त" की 
सत्ता मानते हं, पर अनापं कवियों कौ कृतियों को व्यक्त जगत ओर मनोगोचर 
अनुभ्रुतियों से ही नियन्वित कर देते हँ । लेकिन मनोगोचर ओर व्यक्त जगत की 
ही अभिव्यक्ति काव्य हौ सकती है--यह आत्यन्तिक सत्य नहीं है | उपनिषदों, 
वेदों एवं आषं प्रतिभासम्पन्न रहस्यदशियों की कृतियों मे व्यक्त अमनोगोचर 
अनुभरतियां भी काव्यात्मक परिधान मे उतरती हुई दिखाई पडती है क्या उन्हे 
केवल इसलिए अकाव्य कह दिया जए कि उनका व्यं मनोमयकोपसे परे का 
है ? मे मानताहूं कि रहस्यदशियोके हर उद्गार काव्य नहीं है परर जहां 
सच्ची ओर तीव्र अनुभूति तथा कल्पना की वारीकियां सक्रिय है वहां की 
लोकोत्तर अभिव्यजना कौ अकाव्य कहना स्वतः हृदयहीनता नही है ? 
इस प्रकार इस समूचे विचार-विमशं से पै इस निष्कषं पर पहुंचना चाहता 
हं कि अना्षं-कवियौ कौ कृतियों से मेरे परिमाषित अथं में "रहस्य" का केवल 
जिज्ञासा के स्तर पर ओर आष या रहस्यदर्शी कवियों में भावनाके स्तर पर भी 
प्रकाडान होता है । प्रस्तुत सन्दभं में रहस्यदर्शीं कवियों कौ काव्यात्मक अभि- 
व्यक्तियों पर ही विचार किया जाएगा । प्रसंगवश जो लोग रहस्यद्ीं होने का 
स्वग भरते है--यावे स्वयं चाहे नभी भरते हो, किन्तु लोग समञ्चते हो 
उनकी काव्यात्मक उक्तियों का भी प्रसंगतः विचार किया जायेगा । 
सभी रहस्यदशियों ने एकस्वर ओौर एकमत से इस तथ्य को स्वीकार किया 
ट कि “रहस्य' ओर उसकी अनुभरति अनिवंचनीय है--वह्‌ अबुद्धि -वोध्य ओर 
अवाड्‌मनोगोचर है 1 यह तौ सवंसामान्य अनुभवदहै कि ह्र व्यक्ति अपनी बुद्धि 
ओर मनमेंभी उदित होनेवाले भावों ओर विचारों को अपनी वैयकितिकताें 
समाजस्वीकृत ओर समाजोपयोगी भाषा के माध्यमसे ज्यों का त्यों दूसरों तक 
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नहीं पहुंचा सकता--फिर जो अमनोगोचर ओर अबुद्धि-बोध्य है- उसे वाणी 
का विषय वना सकना कितना असम्भव कायं है । इसीलिए सच्चा कवि 'सहुदय- 
संवाद" मे बाधक वबननेवाली वैयक्तिकताओं से (सावंभोम-विशेषताओं से सम्पन्नः 
प्रेरणा द्वारा) स्वतः ऊपर उठ जाता ह ओौ र सहृदय मात्र की मनोगोचर भावना 
को कल्पना के माध्यमसे काव्य काआकार प्रदान करता है । रहस्यद्शी की 
मनोमयकोष से परे की रहस्थानुभूति में भी समस्त वैयक्तिकता भस्मसात्‌ हो 
गई होती है--यह्‌ भावना तो ओर भी निवंयक्तिकं होती है-- किन्तु इसका 
सर्वसामान्य के प्रति प्रेषणीय होना सम्भव नहीं है--इसीलिए पसे उद्गार प्रेषणीय 
बनाए जाने की अपेक्षा कहीं अधिक 'स्वान्तः सुखाय' निमित होते है । इसीलिए 
अनिर्वचनीय होकर भी “वचनीय' बताये जाते दँ क्योकि उससे तुष्ट होनेवाली 
स्वान्तः सुख की प्रेरणा दुद मनीय है । रहस्यदर्शी के सजग प्रयत्नो के विनाभी 
उसकी अनुभूति व्यक्त एवं अव्यक्त नाद का रूप धारणं करके अभिव्यक्त होते 
लगती हे। 
रहस्यदशियों की रचनाएँ 'स्वान्तः सुखाय' तो निमित होती दहीर्है- 
प्रेषणीयता' के उदेश्य से भी लिखी जाती है--कभी-कभी तो स्वान्तः सुखाय 
ओर प्रेषणीयता की काव्यमयी भूमिका से ओर नीचे तथा स्थूल धरातल पर 
उतरकर व्यावहारिक उपयोगिता की दृष्टि से प्रचार की भूमिका भौ ग्रहण करती 
हई द्ष्टिगोचर होती हैँ । 
उवितयों का विषय जितना ही अमूत्तं ओर सूक्ष्म होगा--भाषा भी उतनी 
ही साकेतिक ओरं प्रतीकात्सक होगी । भाषा अपनी चरम सीमा मे जब सांकेतिक 
हो जाती है--तव ्रतीकात्मक' हौ जाती है । भारतीय दृष्टि से कहा जयेतो 
यही कहा जा सकता है कि भाषाका चरम-सामथ्यं ध्वनन' या “व्यंजन' हे। 
प्रतीकं मे गोपन ओर प्रकादान की क्षमता एक साथ रहती है--फलतः मौन ओर 
वाणी कै सम्मिलित कायं से दोहरे अथं की अभिव्यंजना सम्भव होती है । प्रतीक 
डी वे माध्यम ह जो स्वयं गोचर ओर सूत होते हए अगोचर ओर अमूत्तं तक 
शरनुभव करा देने मे समथं होते दै । अगोचर जओौर अमूत्तं भाव शब्दो के अभिधेय 
नहीं हो सकते-इसलिए शब्द का अभिधात्मक-सामथ्यं उसके लिए उपयोगी नहीं 
होता । लश्ष्या्थं भी अन्विताथं या वाक्याथ बोधोपयोगी ही होता है--फलतः 
लक्षणात्मक सामर्थ्यं भी भावनाओं तक पाठक या भोक्ता को पहु चाने मे अक्त 
होती हे) यह तो केवल व्यंजना या प्रकाशन शविति ही दै जो अमूत्तं भावनाओं 
ओर अनन्तानन्त संकेतित तथ्यों का अनुरंजनात्मक ढंग से ईंगित कर सकरी हे। 
जो लोग व्यंजना की क्षमता ओर संकेत को सीमित समभे है--संभव है, वे 
भारतीय साहित्यदास्व मे विवेचित इसकी शक्ति कौ मर्हत्ता से अपररिचित हो । 
भारतीयों की दार्शनिक दृष्टिने तो 'व्यविति' या अभिव्यंजना कमो “भग्नावरण 
चित्‌" तक कहा है--जिसके कारण स्वथं आत्मा को जानन्दमयता अनुभूतिगोचरः 
होती है--समस्त संसार प्रकारित हौ रहा है । अस्तु, तो कहना यह्‌ ह कि यह्‌ 
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व्यजनारविति केवल शब्द की शक्तिके रूपमेंशब्दों द्वारा व्यंलित होनेवाली 
विशेषताओं, सृक्ष्मताओं ओर भावनाओं को वहां तक प्रकाशित करती है-- जहाँ 
तक ग्राहक का सामथ्यं है । व्यंजना स्वतः सीमाहीन है, क्योंकि वह सीमाहीन तक 
का प्रकाशन करती है पर यह ग्राहक की शक्ति ओर क्षमता के अनुरूप ही 
उपयोगी हो पाती है । इसीलिए व्यंजनां को सक्रिय होने मे जहाँ अनेक वक्ता, 
बोद्धव्य, वाक्य, वाच्य आदि का वैदिष्ट्य अपेक्षित बताया गया है - वहं प्रतिभा- 
वंरिष्ट्य को भी सहायक कहा गया है । व्यंजना के साम्यं का चमत्कार 
प्रतिभावानों को ही अनुभूत होता है । रहस्यदश्ियों के प्रतीको ओर शब्दों के 
व्यजनात्मक सामथ्यं की थाह रहस्यदर्शी ही पा सकते है सामान्य पाठक या 


सहृदय पाठक अपनी क्षमता के अनुरूप एक सीमा तक ही उसका आस्वाद प्राप्त 
कर सकते हैँ । 


रहस्य कौ साधना द्वारा उसका साक्षात्कार करनेवाला रहस्यदर्शी साधन 
वेला कौ व्याकुलता ओर वेदना तथा मिलन की रसवर्षा की अभिव्यक्ति प्रायः 
पति एवं पत्नी के वियोग एवं संयोग कै प्रतीक. से व्यक्त करता है । ओौपनिषद 
रहस्यदशियो ने ब्रह्मानुभूति की आनन्दमयता की उपमा जायासं परिष्वक्त व्यित 
की अनुभूतिसेहीदीदै। कहा हे-- “तद्यथा प्रियया स्त्रिया संपरिष्वक्तो न 
वाह्य किचन वेद नान्तरमेवमेवायं पुरुषः प्राज्ञेनात्मना सम्परिष्वक्तः न वाह्य - 
किचनवेदनान्तरं* ` 1" (वृहदा. 412121 ) देश, विदेश के प्राचीन ओर अर्वाचीन 
र्हस्यदशियों ने इसी प्रतीक के माध्यम से उस तन्मयावस्था, संयोगज एवं वियो- 
गज अनुभूतियों की अभिव्यक्ति की है। 

तांत्रिक धारा तो मुख्यतः गोपनात्मक पद्धति से आस्था रखती है- फलतः 
रागात्मक मागं से प्राप्त चरम-स्थितिकी सामरस्य दशा का निरूपण स्वरी एवं 
पुरुष की एकरस मिलन दशा के माध्यम से व्यक्त ही करती है । बौद्ध सिद्धो का 
युगनद्ध इसी महायुख की प्रतीकात्मक दशा है। बौद्ध सिद्ध उष्णीषचक्रमें 
(निरामणि' नामक स्वकीय गृहिणी से संयोग का सुख प्राप्त करतें । ये सिद्ध 
प्रायः स्वकीया ओर कभी-कभी परकीया रूप से संकेतित सहज-प्रज्ञा का डोवी, 
चाण्डाली आदि प्रतीकं से आह्वान करते हैँ ओर सुरतवीर का उल्लास तथा 
नतन वणित करते हैँ । इस प्रकार चर्यापदों मेये सिद्धमण प्रायः! महासुख' के 
लिए गृहीत प्रज्ञोपायात्मक योग प्रणाली को दाम्पत्य-प्रणय के रूपकं मे अनेकशः 
ओर अनेकत्र अभिव्यक्ति देते हुए दिखायी पड़ते हँ । चयपिदों या गीतियोंमेजोः 
इनका भाव-पक् व्यक्त हआ है--वह्‌ 'महाराग' है । यह्‌ महाराग सम्बोधि प्राप्त 
चित्त का ही भाव है--जिमे महामूद्रात्मक तरुणी के प्रति प्रज्ज्वलित किया जातां 
था । प्रज्ञामयी भगवती महामुद्रा भी साधक के प्रति वैसे ही राग रखती है--जेसे 
साधक उसके प्रति । स्मरणीय इतना ही है कि यहाँ साधक अपने को पुरुष रूप 
मे ओर "निरामणि' कोस्तरीरूपमेंरूपित करता है । पर सिद्धो ने सदैव परतत्त्व 
कोस्त्रीरूपमें ही रूपित किया हो--यह्‌ नियमतः नहीं कहा जा सकता । सर्पा 
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की इस रचना मे देखें-- 

अक्खह्‌ अच्चेय परमं पहु खसम महासुह नाह । 

जो आवाअ अचित्त वि तस्स च्चक्खु करेह ॥। 
यहां उस परमप्राप्य को अक्षय, अचिन्त्य, परमप्रमु तथा महासुखनाथके रूप मे 
स्मरण किया गयादहै। 

नाथ सम्प्रदाय की बानियों में कटी-कटीं इस प्रतीक का संकेत मिलता है । 
यह संकेत खासकर वहां मिलता हे जहाँ देह के अन्दर योगिनी या शक्ति से संगम 
लाम करते की योगपद्धति का उल्लेख है । दवपरम्परा के ये नाथ योगी शिव 
वित के मिलन-जन्य सामरस्य सुख को योगी ओर योगिनी के संयोग सुख से 
-रूपित करते हृए दिखायी पडते है जेसे-- 

““माहरा रे वै रागी जोगी, अहनिसि भोगी, जोगिणि संग न छा ।'“ 
आदि) फिर भी आपेश्चिक दुष्टि से कायसिि को योग-पदति के मुखर होने से 
रागोद्गार का सिद्धोवाला घारावाहिक रूप यहां नहीं मिलता । होना भी चाहिए 
यही, क्योकि रागमा्गं की अति की विकृति से विरक्त होकर ही गोरखनाथ ने 
योगिनी-कौल-मार्गी मत्स्यन्द्रनाथ से अपना काथसाघनात्मक्‌ योग प्रधान मागे 
पृथक्‌ कर लिया था। 

परवर्ती सध्यदेशीय साधना की सगुण एवं निगुण धाराओं में इस पति-पत्नी 
के प्रतीक का प्रयोग काल्यात्मक भूमिका पर द्रष्ट्व्यहै। निर्गुणधारा मं तो 
“पति-पत्नी भाव प्रतीक रूप में ही प्रयुक्त हआ है--इतना अन्तर अव्य है कि 
जहाँ सिद्धो मे साधक प्रायः अपने को पतिया पुरुष रूप में निर्दिष्ट करते हँ 
य निर्गनिए अपने कोही पत्नीरूप मे ओर प्राप्य "राम 


वहाँ हिन्दी के मध्यदेशं ६ 
को भर्तार के रूपमे उल्लिखित करते है । सूफियों में प्रायः विपरीत क्रम मिलता 


दे । सगुण उपासको मे जो 'रस-साधना' वाले है--उनके यहां यह उपासक एवं 
उपास्य के बीच स्त्री-पुरुष-भाव का सम्बन्व किसी दृष्टि से प्रतीकात्मक हे ओर 
किसी दष्टि से वास्तविकमभीहे। पराकरृत-शरीर की दृष्टि से हम प्रतीकात्मक क्‌ 
सकते हे-- परन्तु भावदरीर' या स्वरूप' की दृष्टिसेउसेही वास्तविक कहु 
सकते हैँ । कान्ता भाव, गोपी भाव, सखी भाव या मंजरी भावसेरस को साधना 
करनेवाले सगुणसाधक साधना से इस स्तरी-रूप के निजदेह की उपलब्धि कर लेने 
पर ही (रस' का अनुभव करते है । कहने का मतलब यह है कि रहस्यमागं में 
स्त्री-पुरूष का प्रतीक आगे चलकर स्वय ही वास्तविक हौ गया । 
सन्तो के साहित्य मे विरह कास्वर बड़ा ही तीव्र ओर मार्मिक दे । एेसी 

उवित्यां स्वयं ही कान्य बन गयी हैँ । उदाहरण के लिए इन पंक्तियो को ले-- 

यहु तन जालौँ मसि करू, ज्यूँ धूवां जाई सरग्गि । 

मति वै राम दया करर, बरसि बुञ्चावै अग्मि॥। 

यह तन जालौँ मसि करू, लिखों राम का नाडं । 

लेखणि कं करक की, लिखि लिखि राम पठाड ॥ 
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पुरुष एवं स्त्री के बीच के रागात्मकं सम्बन्धके वियोगपक्न का ही नही, संयोग- 
पक्षका भी सहारा आध्यात्मिक मिलन की अभिव्यक्ति के लिए स्वीक्रुत हआ है-- 
कवीर तेज अनन्त का मानौ ऊगी सूरज सेणि | 
पति संग जागी सुन्दरी, कौतिग दीठातेणि। 
अथवा-- हरि संगति सीतल भया, मिटी मोह की ताप । 
निस वासुरि सुख निघ्य लह्या जव श्रंतरि प्रगट्या आप । 
स तरकार जहां भौ विविध लौकिक सम्बन्धो के माध्यम से भावाभिन्धकिति हई 
ठै वे अंश निदचय ही काव्यात्मक बन गये है । आध्यातिमिक रस-धारा को अन्य 
प्रतीकों से भी अभिव्यक्ति दी गयी है। देखिए-- 
गगन घटा घहरानी साधो गगनघटा घहट्रानी । 
पुरब दिसिसेउटीटहै बदरिया रिमञ्ञिम बरसत पानी । 
आपन आपन मेड सम्हारो, वह्यौ जात यह पानी । 
सुरत निरत का वेल नहायन, कर खेत निर्वानी ।। 
धान काट मार घर आवं, सोई कुशल किसानी । 
दोनों थार बरावर परस, जवं मुनि ओर ज्ञानी ।। 
सन्तो ने ही आध्यात्मिक त॒प्ति ओौर अतृप्ति को दाम्पत्य प्रणय के संयाग 
एवं वियोग जैसे दोनों पार्द्वो को प्रतीक बनाकर अभिव्यक्ति प्रदानकी-- सो 
वात नहीं, सूफियों का साहित्य भी श्ुंगार्‌ के इन्हीं दोनों पक्षोसे आपूरित है । 
सन्तोने तो परमात्मा के साथ पति के अतिरिक्त स्वामी, माता एवं पिता का 
भी सम्बन्ध कहा है, पर सूफियों के यहां तो एकमात्र आरिक ओर माशूकका 
ही-- पति ओर पत्नीका ही- सम्बन्ध गृहीत हआ है । वहाँ भी सन्तो मे यदि 
परमात्मा का प्रतीकत्व "पति" करताहै तो यहाँ "पत्नी" । सन्त अपने ओर 
परमात्मा के बीच 'जगत' को लाना नहीं चाहते तो सूफी जगत ओर ‹ बुत' के 
माध्यमसेही प्रेम का दिव्यीकरण करते हैँ । कबीर आदि सन्तो का आदशं जहां 
सती ओर सुरमा कीं जधिक हँ वहां सूफियों मे पतंग, दीपक, राग हरिण, कमल 
भंवर, कमल सूयं, लौह पारस आदि । इन भेदक रेखाओं का कारण बहुत कुछ 
परम्पराभेद भी है । सूफियाना इरक-साधना अपना मूल स्रोत चाहे जहाँ रखती 
हो, पर फली फूली है उस धरती पर जहाँ प्रेमके क्षेत्रमें नायिका की अपेक्षा 
नायक कौ ओर से रोमाञ्चक प्रयास होता, जहां के लोगों ने एकमात्र इटक 
कोञओआग को ही समस्त भेदोंको, राग-दरेष जैसे हादिक मलों को जलाकर 
खराकं कर देनेवाला समभा था, जहाँके लोगों ने क्रल्बः को अभोतिक 
वस्तु माना धा जीर उसके मल को खाक कर दिव्य माध्यम बनाया था । सन्तों 
ओर सूफियों की उक्त भेदक रेखाओं का दूसरा परम्परामुलक भेदहेतु यह भी 
था कि जहां सन्तो का दृष्टिकोण जगत ओर जागतिक सुन्दर मूतियों के प्रति 
विरागात्मक था, विवतंवादी था--वहां सूफियों की दृष्टि रागमयी ओर प्रति- 
विम्बवादी थी । एक जगत को अल्लाह्‌ के नूरका दपंण मानताथा ओर उसी 
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रास्ते आगे बढता था जबकि दूसरा इन सबको बाधक, हेय, वीभत्स ओर मिथ्या 
समञ्चता था । परम्पराभेद का प्रभाव यहीं तक नहीं था--संयोग ओर वियोग 
की व्थंजनाओं तक फला हआ है 1 सूफियों मे सन्तो को अपेक्षा संयोग के मांसल 
चित्र मी सिलते है क्योकि वहाँ नायक ओर नायिका का उन्मदिष्णु संयोग 
श्युंगार वणित है--पर सन्तों के साहित्य मे वह स्थूलता संभव नहीं हई । इस 
सन्दर्भ मे यह स्मरणीय बात है कि लौकिक भूमिका पर ‹राग' को तिलिप्त दोनों 
ही रखना चाहते हँ । 

जीव ओर जगत को विरहु-व्यंजना का माध्यम बनाने के कारण मुक्तकं दोही 
की अपेश्ना प्रबन्ध जैसे काव्य रूप को ग्रहण करनेकेकारण सूफियों ने विप्रलंभ 
की जो धारावाही ओर व्यापक व्यंजना की है, उन्मादी" विरही को जङ्-चेतन, 
पडु-पक्षी, मानव-अमानव की भेदमयी भूमिका से ऊपर उठाकर सर्वत्र समान 
रूप से परिव्याप्तं जिस रागात्मकं सूत्र को एकता की गम्भीर विवृति प्रस्तुत की 
है--वह वैविध्य ओर व्यापकता सन्तो के साहित्य मे नहीं है । यह अवदय हं 
कि सन्तं की भी तडप ओर तलफन की काष्ठापन्न कौध मुक्तकों मे भी पूरी 
तरह उभरकर आयी दै ओौर उनके समूचे सहित्य मे यही स्वर सबल ओर मुखर 
है--पर उक्त कारणों से जो अनिवायं अन्तर सम्भव है- वहतो ही । विदेशी 
अर स्वदेदी परस्परा काएक दसरा बनात्‌ भी इनकी विरह व्यंजनाओ मे जो 
लक्षित हआ ह वह यह्‌ कि सूफियों में बीभत्सता कौ रेखाएं भी कहीं-कहीं मुखर 
हो जाती है जब कि सन्तो मे नहीं । यह्‌ बात समानरूपसे दोनों मे पाई जाती 
हैकिप्रेमका रण््रागण आत्म-बलिदानी के लिए ही मुक्त है - यहां विलासियों 
का प्रवेद नहीं है । यह समक्षना भी एकदम ठीक नहीं है कि सूयो की दृष्टि 
विरहोदहीपन के क्षेत्र जिस भावुक कल्पना से संवलित हौकर बारहमासा ओर 
ओर षड ऋतु वर्णनों भे प्रकृति के मनोहर ओर आकषेक व्यापारो का चित्रदे 
पायी है--वह सन्तो से सर्वथा नहीं है; नहीं दै, पर दो अंतरो के साथ । एक तो 
यह कि सूफियों के प्रबन्ध की अपेक्षा इनके मुक्तकं मे उनकी मात्रागत कमी है 
ओर दूसरे यह कि इनके प्रयोग की विधिभी दूसरी है। कबीर की वियोगमयी 
मनोवृत्ति जब कहती है -- | 

काहे री नलिनी तु कुम्हिलानी 
तेरे ही नालि सरोवर पानी-- 

तोवे जीव ओर जगतको भी विरह-व्यंजना के लिए लाते ह पर वेदान्त- 
सम्मत-आविधि क-दृष्टि कौ साथ रखते है, जीव ओर जगत के द्वारा साक्षात्‌ 
राग-वृद्धिकी बातनकर विरागोत्तेजनं द्वारा राम के प्रति राग-वृद्धि की चचां 
करते टै । 

यहीं प्रसंगतः एक बात ओर विचारणीय है किं पति एवं पत्नी के लौकिक 
प्रतीकों के माध्यम से अभिव्यक्ति पातेवाला सूफियों का प्रेमपूरित आध्यात्मिक 
हृदय क्या आत्माभिव्यक्ति ओर प्रेषणीयता की काव्योचित भूमियों को लँधकर 
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“प्रचार के रेतीले टीलों को भी छता है--फलतः क्या काव्यात्मकता में कोई क्षति 
भौ भाई है ? निर्चवय ही सूफियों की रचनाओं के पीले आत्माभिव्यव्ति' ओर 
श्रेषणीयता" के साथ श्रचार' की भी भावना ह । वैसे शब्दतः “प्रचार' की घोषणा 
नहीं द--पर इसका संकेत देनेवाले तथ्य अनेक हैँ । यह्‌ तो स्पष्टदहै कि सूफियों 
ने जपने को इस्लाम का ही अनुधावी कहा है । सूफियों जौर सन्तो का समस्त 
साहित्य प्रायः उस कालखण्ड मे लिखा गया है जब इस्लामी ओौर भारतीय संस्कृति 
इस अजनवीौ रूप मे आमने-सामने खडी थी कि एक के मख से प्रचारकामी नृशंस 
 क्तलिप्सा की जिह्वा लपलपा रही थी ओर दुसरी आनत-काय ओर विवश खडी 
थो । इस संघं की शान्ति के लिए सूफियों गौर सन्तौ--दोनों ने कुछ न कुछ 
कहा । परन्तु सूफ इस्लाम का सम्मान करते थे--अतः उन्हु जो सुरक्षा प्राप्त थी 
सन्तो को नहीं हो सकी । इसीलिए जो मजहबी सुलतान सन्तो को जंजीरमें 
धकर गंगा की प्रखर धारा ओर अतल-गह राइयो मे निमंमतापूवेक छोड देते 
थे--उन्हीं सुलतानों को ये सूफी (दीन की थूनी' कहते थे ओर शाहेवक्त' के रूप 
मे उनकी प्रशंसा करते थे । जिसकी प्यास शाहैवक्त को थी--उसका प्रचार सूफी 
अपने साहित्य से करते थे- पर ढंग उनका मधुर था--काव्यात्मक थ, तीखा 

ओर ककंश नहीं । जायसी की इन पंक्तियों मेँ इस्लाम का ही स्वर मुखर है - 

“तेहि महं पंथ कहौं भल गाई | जेहि दूनो जग छाज बडाई । 
सो बड़ पंथ महम्मद कैरा। है निरमल कविलास बसेरा ॥" 

उन्होने कटा है कि यद्यपि संस्कार-भेदवश साधनाओं की कोई सीमा नहीं 
दे -- तथा जिससे लोक-परलोक दोनों आभामण्डित हो सक्ते हँ-- वह॒ पंथहै 
महम्मद प्रवतित इस्लाम । प्रचार-भावना के कारण ही हिन्दुओं के लोक-जीवन 
मे प्रविष्ट होकर उनके मनको रमानेवाली राजकथाओं, रहन-सहन, रुचि- 
विवास, साधना-मजन तथा अन्यविध जानकारियों का काव्यघातक “सेरावाः 
सूफो साहित्य मे मिलता है । प्रचार भावना के ही कारण वणंनों का अनावश्यक 
विस्तार, अवसर-अनवसर कथा-घारा के बीच सूफी प्रेम-सिद्धान्त ओर अल्लाह्‌ के 
नूर को संकेतित करने की प्रवृत्ति इनके साहित्य मे परिलक्षित होती है -फलतः ध 
अनेककः कान्य कौ सहज धारा को अवरुद्ध ओौर शिथिल होना पड़ाहै। प्रचार 
को भावना सन्तोंमे भी है--पर उनका प्रचार .सत्य' का निदछल प्रचार | 
उनका सारा साहित्य प्रचार-गमं नहीं है । संयोग एवं वियोग की जो फुहारं सन्त 
साहित्यमें हवे वि्युद्ध रूप से स्वान्तःसुखाय या अधिक से अधिक (प्रेषणीयता' 
कौ दुष्टिसे निमित दहै, श्रचार' कीदृष्टिसे नहीं। प्रचारकी दृष्टि से उनके 
दारा नीति-साहित्यः या “उपदेदपरक साहित्य की अवद्य सृष्टि है। सन्तों 
की उलटर्वासियों मे ्रचार' कौ सम्भावना ही नहीं है क्योकि उन उलट्वांसियों 
मे तो गोपन" कौ प्रवृत्ति निहित है समञ्नने को चुनौती वहां दी गयी है । यह्‌ 








बात दूसरी दहै कि कहीं वह गोपन" विवशता का परिणाम हे ओर कहीं जान- 


बहकर हं । इस प्रकार पति ओर पत्नी की प्रेमगाथाओं कै प्रतीकरूपमें सृष्ट 








रहस्य की अभिव्यक्ति / 161 


-समूचा सूफी साहित्य श्रचार' की दृष्टि से लिखे जाने पर भी सन्तो के समूचे 
-साहित्य कौ तुलना मे निरचय दही अधिक काव्यात्मक है--यद्यपि इस प्रचारः 
भावना के कारण इतकी काव्यात्मकता पर कहीं-कहीं आंच भी आयी है । सूफियों 
की रचनाओं में प्रचार-भावना के बावजूद जो काव्यात्मकता इतनी उभर कर 
-आयी--उसके कई कारण हैँ । पहला कारण तो यही है कि इन लोगों ने प्रचार 
-का माध्यम तकं एवं खण्डन से ककंश नीरस उपदेश का सन्तोवाला मागे नहीं 
-पकडा, प्रत्युत कान्तासभ्मित काव्योकित्त का माध्यम गृहीत किया, काव्य के लिए 
सरस कथानक चना ओौर उसे रस, अलंकार, छन्द ॒तथा प्रचलित भाषा को 
-मिठास से आपाद मस्तक सिक्त किया । दूसरे सूफियों का हृदय प्रेम कौ मधुर 
-पीर से इतना ओतप्रोत होता था कि उसका सहज उच्छलन ही कात्य का आकारं 
बन गया । संयोग एवं वियोग की विविध तरगों से भरी हई सूफियों कौ अभि- 
-व्यवित सहज ही सरस काव्य बन गयी है । तीसरी बात यह भी है कि सन्तौंका 
सरस-काव्य आध्यात्मिक रस से सीधा पूरित हुआदहै ओर सूफियों कालोक- 
-्युंगार के व्यौ रों से--अतः सामान्य सहूदय समाज को सूफियों का काव्य अधिक्‌ 
-आस्वाद्य भी बन गया टै । 
सगुण धारा के अन्तगतं “रस-साधना' वाले भक्तो की भावमयी अभि- 
-व्यक्तियों का माध्यम भी काव्य है -पर सूफियों की भांति उसमे प्रचार" की व्यक्त 
भावना नहीं है--इसीलिए किसी प्रकार के खण्डन-मण्डन को स्थूल भूमिकाओं 
-की रचनाएं इन लोगों मे नहीं मिलतीं । इनकी काव्यात्मक अभिव्यकितति का विषय 
-लीलागान ही है --अतः युगलकिशोर का रूप-वणेन ओर उनका पारस्परिक श्युगार- 
-वर्णन या अपने सिद्धान्त की बातें निरूपित हई मिलती ह । यहां पति-पत्नी भाव, 
-सखीभाव, मञ्जरीभाव या गोपीभाव प्रतीक नहीं है--भावदेहं की सिद्धिदो 
` जाने पर वह वास्तविक है--अतः प्रतीक पद्धति दवारा प्राप्त रहस्यमयता नहीं 
है- नतो रहस्यमयी अटपटी अनमूतियों ओर साघनाओं को अभिव्यक्ति के 
-लिए किसी संध्याभाषा या उलटवांसी काही प्रयोग है । उदाहरण के लिए कृष्ण- 
-वारा ओर रामधारा के रसिक साधको की कतिपय पंक्तियां प्रस्तुत की जा रही 
: ह । 
६ राधावल्लभ-सम्प्रदाय के श्री नेही नागरीदास को पक्तियां है 
ऋतु बसन्त फूलत बनराजि । 
ललित लता मिलि अंग तरंगनि भांति-भांति तरु सभा समाजी । 
मधप मोर चातक कोकिल कुल मनहर मदन मंडली साजी । 
कौतिक कुशल केल कानन कूवरि तब नागरीदास संग सुख काजी । 
रामभव्ति शाखा के युगलानन्यशरण कौ श्री युगलविनोद विलासं कौ 
"पंवितयां है-- | 
जल जातकर उच्छरित जल जलजात फर्काहि अलि चली । 
तेहि संग भ्रमर उडाहि गंजत देखि कवि शारद नभी। 
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जनु पूर शशि टूटहि विथकि अहिवाल तेहि रस लूटहीं । 
जनु स्वरन सम्पुट वेष्टि रस अलि-अलि चपरिलै जूटहि । 
प्रमु लेत पुनि फंकत लगत जनु अमिय घट भरि फूट हि । 
जिमि रामचरण हवाई सियपुर कामरति कर छ्टदहि ॥ 
| जलकेलि [ 
इस प्रकार रसिक-धारा की रचनाएं एेसी ही काव्यमयी लीलापरक उकितर्यों 
सेभरी हई दहै--जिनकी भाषा प्राञ्जल, कल्पना निम॑ल ओर अलंकार रीति 
तथा वृत्तियां अनुरूप हँ । 
चिन्तन प्रसूत अद्रेत की कल्पनाधारसिति भावना को विषय बनाकर जो 
रहस्यवादी रचनाएं छायावादी कवियों द्वारा प्रयुक्त की गयी है उनसे भी 
श्ुगार की प्रणयलीला ओर विरहलीला के अप्रस्तुतों ओौर प्रतीकं दारा काव्या 
त्मक भावाभिव्यक्ति का उच्छवास लक्षित हौता है । महादेवी ने स्पष्ट कहाही 
है कि प्रकृति की अनेकरूपता पर एक मधुरतम व्यकितत्व का आरोप कर उसके 
प्रति आत्मनिवेदन करना रहस्यवाद का दूसरा सोपान है । उनके अनुसार सभी 
खण्डशः अनुमूतियों के पी अन्तजंगत मेँ एक एसा व्यापक, अखण्ड ओर संवेद- 
नात्मक धरातल भी ह जिसपर सारी विविधता ठहर सकती टै । काव्य इसी 
को स्पशं कर संवेदनीयता प्राप्त करता है । उनके अनुसार व्यापक अथं मे प्रत्येक 
सौन्दयं या सामजञ्जस्य कौ अनुमति भी रहस्यानुमूति है । यदि एक सौन्दयं अंश 
या सामजञ्जस्य खण्ड कवि ओौर सहृदय के समक्ष किसी व्यापक सौन्दयं यां 
अखण्ड सामञ्जस्य का दवार्‌ नही खोल देता है तो अन्तर्जंगत का उल्लसित होना 
असम्भव हं । वे स्वयं मानती हैँ कि रहस्यानुभूति में वुद्धि काज्ञेयही हदय का 
परेयहोजातादै।ये कहती हैँ कि हदय के अनेक रागात्मक सम्बन्धो मे माध्यं 
भावमूलक प्रेम ही सीमा से असीम के सामञ्जस्य में उपयोगी होता है ओर इनके 
गीतों मे यही माधूरयंभाव प्रेरणा काकाम करता रहा है। 
इन्होने बताया है कि माध्यं भावमूलक उद्गार निर्गुनिए रहस्यदशियों ओर 
सगुण रस-साधकों मे समान रूप से मिलते हैँ- पर सगरणोन्मुख गीतों में सत्‌ चित्‌ 
कौ रूप प्रतिष्ठा के द्वारा आनन्द की अभिव्यविति सम्भव हो सक्ती है-इसीसे 
कवि को बहुत अन्तर्मुख नहीं होना पडता । उसे अनेकं रंगों हारा एक सीमित 
चिच्रफलक को रंगना पड़ताटै पर निर्गुणगायक को एक ही रंगसे शून्य ओर 
असीम चित्रपट को रंगने में अत्यधिक अन्तर्मुख होना पड्ताह। यहीकारणहै 
कि सगुणभक्तों कौ अभिव्यक्रिति उतनी दुरूह्‌ नहीं होती, जितनी निर्गण गायकं 
कौ । जो जितना ही अन्तर्मुख होकर जितने हौ अरूप को रूपायित करना 
चाहेगा--उसको भाषा उतनी ही दुरूह्‌ भौर ' कृहासा-सी भाषाहैनसांज्कौीन 
भोर की' होती चली जायेगी । “अरूप' की अभिव्यक्ति करनेवाले मध्यकालीन 
सन्तो को अटपटी बानी में प्रतीक एवं विरोधाभासौं का प्राचुयं है, पर छाया- 
वादी रहस्यवादियों मे प्रतीक, अन्योविति तथा लक्षणा एवं व्यञ्जना के चक्कर- 
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दार दुरूह्‌ प्रयोग हँ जिन पर लाक्षणिक चपलता से संवलित अंग्रेजी का भी प्रभाव 
हे । साथ ही हम इन छायावादियो मेँ यह्‌ प्रयास पाति हैँ कि वे “रहस्य को इतनी 
दूर तक खींच ले जाते हँ कि अलौकिक के साथ लौकिक भी उसमे समाविष्टहो 
जाता हे । श्रसाद' ओर महादेवी की रहस्यान्‌भूति “अरूप कौ अनुभूति रैजो 
अपनी इलेषात्मकता में "लोकोत्तर" है -इसी को रूपायित्‌ करने मं “चित्रभाषा 
का प्रयोग उन लोगों को करना पड़ता है-जिसमे उपचारमय वक्रता, लाल. 
णिकता, ध्वन्यात्मकता, मानवीकरण, सम्मूत्तंन आदि का सहारा लिया जाता 
ह 
रहस्यदशियों की भाषा "रहुस्य' की अभिव्यक्ति के लिए प्रायः “साम्य 
ओर '्वैषम्यः गभित भंगिमा का सहारा अपेक्षाकृत अधिक लेती है । साम्य 
गित प्रयोगो की चरम-सीमा प्रतीकः पद्धति है जिसका उल्लेख उपर किया 
गया ह । “प्रतीक पद्धति के अतिरिक्त अन्योक्ति, पदार्थरूपक, वाक्याथरूपक,: 
रूपकातिशयोक्ति एवं उपमा का प्रयोग भी इनकी भाषा मे प्रचुरता के साथ उप. 
लब्धदहोतादटै। 
अन्योक्ति या साद्श्यमूलक अप्रस्तुत प्रशंसा मे सिद्धान्ततः यह्‌ माना जाता 
है कि अप्रस्तुत व्यवहार से प्रस्तुत व्यवहार की व्यंजना हौतीह। इस प्रणाली 
का उपयोग एक तो दुर्बोध्य प्रस्तुत को सुबोध्य बनाने के लिए किया जाता दहै 
दूसरे प्रभाव के तीत्र बनाने के लिएभी किया जातादहै। उपनिषदो की वह्‌ 
पक्षीवाली अन्योकित प्रसिद्ध ही है--जहां कहा गथा हे-- 
हा सुपर्णा सयुजा सखायौ समानं वृक्ष परिषस्वजाते । 
तयोरेकः पिप्पलं स्वादु अत्ति अन्योऽनदनन्तभिचाकडीति ।। 
एक पीपलके वृक्षपर दो पक्षी है एक उसके पलोंका मोग कराह ओर 
दूसरा विना भोग के ही दीप्तिमान्‌ है। यहाँ संसार रूपी वृक्ष से सम्बद्ध जीवात्मा 
अर परमात्मा के व्यापारो की व्यंजनादोएेसे पक्षि योक व्यापारोंसे कौ गयी 
हे जिसमे एक भोक्ता है ओर दूसरा अभोक्ता । अवकाय कम्‌ होने के कारणः 
सिद्धो ओर नाथों के साहित्यमे न जाकर मध्यकालीन हिन्दी के रहस्यदशियों 
मे जब हम इस पद्धति के प्रयोग की बात देखते है तो स्पष्ट पाते हैँ किं निर्गृनिए 
सन्तो मे बहत ही काव्योचित रमणीय अन्योकितियां उपलब्ध होती हँ । उनके 
साहित्य का जो उपदेशात्मक या नतीतिपरक खण्ड है-- उसमे से खण्डनात्मक 
फटकारोंवाले अंशको छोड दे-पर जहां जीवन या प्रवृत्ति के रमणीय व्यापारो 
के सहारे किसी मासिक तथ्य कौ व्यजना करते है वहां का उद्गार बडाही 
रमणीय बन पड़ा है 1 उदाह्रणाथं-- 
च्यँटी चावलले चली विचमें मिल गई दार। 
कह कबीर दोउ ना मिले एक ने दूजी डर ॥ 

इसमे प्रस्तुत पक्ष यह दै किं आध्याट्मिक-संकत्प को लेकर चलनेवाला एकतात 
ऊर्ध्वमुखी परमां कामी यात्री चाहे कि बीच मे भौतिक-संकल्पों को भी समेट. 
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ले--तो यह्‌ असम्भव है । यहाँ तो एक को छोड़ने पर ही दूसरे का पूरा आनन्द 
लिया जा सकताहै। इसी प्रकार ओरमभीले- 
फागुन आवत देखकर बन रूना मन माहि । 
ऊची डाली पातदहै दिन दिन पीले थांहि।। 
-भरे-परे जंगल ने देखा कि फागुन आ गया है, अव तो ऊँची शाखाओं के हरे-भरे 
-पत्ते भी पीले ही पड़ते जागे । इस अप्रस्तुत व्यजना से प्रस्तुत यह व्यंग्य 
हो रहाहै कि कालका प्रभावहर सांसारिक-स्पंद पर पडता है-- चाहे वह्‌ 
कितना भी उत्कषंलाभकी दामं क्यों नहो इसी प्रकार से मिलते-जुलते 
सत्य कीं व्यंजना करनेवाला दूसरा दोहा भी है-- 
मालिन आवत देखकर कलियाँ करीं पुकार । 
फूले फूले चुनि लिए काल्हि हमारी वार 
संसारके एक दुःख से दग्ध व्यक्तिकी दूसरे दुःख से उत्पन्न होनेवाली दह्‌ 
जन्य भीति का कितनी जीवन्त ओर प्रभावडाली व्यंजना निम्नलिखित दोहे में 
दिखाई पडती है-- | 
दौ की दाधी लाकंड़ी ठादी कर पुकार । 
मति वस परीं लुहार के जाल दूजी वार ॥ 
इस प्रकार की न जाने कितनी अन्योक्तियांँ सन्तो के साहित्य में अपने काव्यात्मकं 
रूपमे पडी हई हँ । 
सुफियों ने तो अपने समस्त प्रबन्ध काव्यकी कथा को ही अन्योकित के 
रूपम प्रस्तुत कर दिया है, यद्यपि कतिपय चिन्तक उसे रूपकातिरायोकित ओर 
कुछ एक समासोक्ति भी कहते हैँ । पद्मावत के बीच-बीच के संकेतो को खण्डः 
-हम अन्योक्ति, समासोक्ति-कुछभी लक्षणानुसार केह ले- पर “तन चित 
उर मन राजा कीन्हा” आदि अन्तिमि वक्तव्य तो बहुत स्पष्ट करदेताहै 
कि कवि इस विडालकाय वाच्यार्थं को आवरक ही मानता है--अप्रस्तुत ही 
मानता है-- प्रस्तुत अथं तो आध्यात्मिक ही है| यहां अरूप ओर सूक्ष्म आध्या- 
`त्मिक संकेत के लिए लोक-कथा का अध्रस्तुत रूप मे सहारा लिया गयां है। कुछ 
दादूर कमलके नीचे रहकर भी उसके सर्वेत्तिम पराग, मकरन्द ओर सुगन्धसे 
वच रहं ओर अपकृष्ट अंडा को ही सरव॑प्रधान घोषित करे तो इसमे कमल 
कादोषक्याहै? 
सगुणधारा के रहस्यवादियो में भी इस पद्धति का प्रयोग यत्र-तत्र अपने 
सिद्धान्त को समञ्लाने के लिए किया गया हे । गोस्वामी हित हरिवंश ने अपने 
सिद्धान्त को स्पष्ट करने के लिए सारस ओर चकर के सम्वाद रूपं मै अत्यन्त 
उत्तम अन्योक्ति प्रस्तुत की है । वहां मिलन-सुख को ही सवेस्व माननेवाली 
सारस पत्नी लक्ष्मणाके प्रेम को चकरई एकांगी बताती हे ओर वियोग पक्ष को 
महत्त्व देनेवाली चकवी के प्रेम को लक्ष्मणा एकांगी बताती है । अन्ततः यह्‌ 
कहा गणा है कि सच्चा आनन्द न तो एकान्त मिलन में दैओरन केवल विरह 
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मे 1 सच्चा सुख तो विरहगभं मिलन में है - जहाँ विरहं कौ भावना भी है ओर. 
तत्पूवंक मिलन का सुख भी हे । 
छायावादका तोदोली की दृष्टि से स्वरूप स्पष्ट करते हुए आचाय 
रामचन्द्र शुक्ल ने अपने इतिहासमें स्पष्ट ही कहा है--“इस तरह छायावाद | 
का लक्षण हआ-- “प्रस्तुत के स्थान पर उसकी व्यंजना करनेवाले अप्रस्तुत का 
कथन ।'” मै यह्‌ नहीं कहना चाहता कि छायावाद की यही परिभाषा मान्यः 
है- पर इससे इतना निष्कर्षं अवरस्य निकालना चाहता हूं कि युक्लजी को 
छायावादियों की रचनाओं मे अप्रस्तुत द्वारा प्रस्तुत की ग्यंजना वाली अन्योक्ति 
दौली पर्याप्त मात्रा में मिलीदहे। 
इस प्रकार अन्योकिति एवं प्रतीक पद्धति के अतिरिक्त रूपक एवं रूपका-- 
तिदायोकिति का भी प्रचर प्रयोग रहस्यवादियों मे उपलब्ध होता है। रूपक मे 
उपसान ओर उपयोग दोनों का अभेदपूवेक शब्दतः प्रयोग रहता है अर्थात्‌ इसमें 
जिस उपमान ओर उपमेय का शाब्दिक प्रयोग रहता है-- उनका तादात्म्य कहा 
गया रहता है ओर एेसा करने का प्रयोजन होता है--दोनों में रहनेवाले' 
साधम्यं प्रयुक्त सादृश्य का अतिरेक । उदाहरणार्थ, सरहया कौ एक उक्ति ले -- 
जाँ पवन पर घोड़ा का आरोप किया गया है- 
एह मण मेल्लह पवण तुरंग सुचंचल । 
सहज सहाने णे वसद्‌ होई णिजञ्चल ॥ 
गोरखबानी मे भी इसी भाव का एक पद है-- 
सहज पलाग पवन कर घोड़ा लं लगाम चित्त चवका । 
चेतनि असवार ग्यान गुरु करि ओर तजो सब दवका । 
कवीर आदि सन्तो में भी इस भाव क रूपक उपलब्ध है - 
देह महार लगाम पहिरावउ, सगलन जीत गगन दडउरावड । 
अपन विचारि असवारि कीजै, सहज के पांवड़ं पगु धरि लीजं 1 
चलि रे वँकण्ठ तुञ्लहि लँ तारउ, हित हित प्रेम कं चाबुक् मारउ । 
कहत कबीर भले असवारा, वेद कतेव ते रहै निरारा॥ 
आन्तरिक साधन प्रणाली का यह्‌ रूपकात्मक विधान साधको के साहित्य में 
प्रचुर रूप मे उपलब्ध होता है। सूफियोंमे भी कवि उसमान कृत चित्रावलीः 
से एक उद्धरण लं -- 
ज्ञान डोरि कस हिया मथानी । साँस लेत डोरी लपटानी 1 
उल्टी दृष्टि रहै टुक लाई । सजग रहै जेहि तन्तु न जाई । 
तौ लहुं मथै वैठि दे जीऊ । निसरे छंछ मही ते धीऊ। 
निजुसो मथनी एक दिन, मथत-मथत गा एूटि । 
तत्त्तमसी पुनि तत्तव सों, जाए नरक सो दछूटि ॥ 
सगुण धारा के रूप-वणं न में प्रयुक्त रूपक को उद्ध.त करना आवश्यक है ¢ 
इसी प्रकार छायावादी रचनाओं में भी इसके प्रचर प्रयोग सुलभ हैँ । 
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इस सन्दमं मे विशेष रूप से रूपकातिशयोकति के बारे में कहना है 1 सिद्धो, 
नाथो एवं सन्तो के साहित्य मे प्रायः एेसे उपमानवाचक शब्दों के अविरल 
प्रयोग मिलते हँ जहां उपमेय उसी में निगीणं रहा करता है । परन्तु कदीं-कटहीं 
रूपकातिदयोकिति का आभासमभीहै- जिसपर ध्यानन देनेसे भ्रान्तिकी 
सम्भावना दह 1 रहस्य साधकं को परम्परामें कुछ से शब्द हैँ जिन्हं एक विद्ञेष 
अर्थं मे परिभाषित कर दिया गया दहै । आचायं हजारीप्रसाद द्विवेदी ने अपने 
कवीर' मे एसे शब्दों कीसूचीदीटै ओर सिद्ध, नाथ एवं सन्त साहित्यमें 
उसका एक-सा प्रयोग दिखाया ह । उदाहरण के लिए “चित्त के लिए “्रमरः' 
राब्दको सांकेतिक रूपमे हय्योग प्रदीपिकामें निर्धारितही कर दिया गया 
दै । पर कुछ शब्द एेसे हैँ जिनकी धमं -साम्य के आधार पर एक रूढि नहीं स्थिर 
हौ पायी हे-- वहीं रूपकातिडयोकति का वास्तविक रूप स्वीकार करना चाहिए । 
उदाहरण के लिए हरिणः शब्दको ही ले- प्रसंगवज् कहीं उसमें “चित्त' निगीर्णं 
दैतो कहीं कमजोर साधक निगीणंहै। सन्तों की स्वच्छन्द वृत्तिने परम्परा 
प्रयुक्त उपमानो का तो ग्रहण किया ही है--स्वतन्त्र न जाने कितने उपमानों 
का आविष्कार क्रिया ह--जिससे उपमेय निगीणं हैँ । सूफियों एवं सगुण सन्तों 
ने नखदिख वणन के प्रसंगोंमें रूपकातिशयोक्ति का प्रचुर प्रयोग किया हे। 
प्रतीक भी उपमान शब्द ही हँ-- जिनसे प्रस्तुत अर्थं को अनभिधेय रूप सं ञ्जल- 
काय। जाता है ओर रूपकातिशयोक्ति मे भी उपमानवाचक शब्द का ही प्रयोग 
होता है--परन्तु फिर भी दोनों में महान अन्तर है। प्रतीक अनन्तानन्त सूक्ष्म 
अर्थों की व्यंजना करता है जव कि रूपकातिदायोक्ति का उपमान गौणी साध्य- 
वसाना लक्षण शक्ति के बल से उपमेयरूप अथं को लघ्ित करतादे। 
रहस्यमय तत्त्व का स्वरूप, रहस्यमयी आन्त रालिक अनुभूति्यां, आन्तरिक 
साधना प्रक्रिया आदि की अभिव्यवित के लिए ये रहस्यदर्छी प्रायः वैषम्यमूलक 
विरोधाभास डेली गृहीत करते हैँ । साम्य ओर वैषम्य पर आधारित रहस्य 
दशियों की अभिव्यक्ति दोली कौ इस साहित्य में गह्यवाणी, रहस्यवाणी, संध्या 
भाषा प्रा संघा भाषा तथा उलटर्वासीया पूरब की भाषा- जसे विभिन्न नामों 
से पुकारा गयाहै। म. म. हरप्रसाद शस्त्रीने बौद्ध सिद्धो के पदों की भाषा 
को सन्ध्या भाषा कहा है-- जिसका तात्पथं उनकी दुष्ट मे "आलो आन्धारी 
भाषा (धूप छाहीं डेली) माना गया है। डाँ. विनयतोष भदटाचायंने भी 
न्ध्या भाषा ही इसे समन्ना हे जौर सांध्यवेला की विद्ेषताओं से सम्पन्न बताया 
ठं । पण्डित विधुशेखर मद्राचायं ने कहा है कि वस्तुतः यह शब्द 'सन्ध्या' नहीं 
संधा दे--जो सस्करृत के “संधाय! जसे व्यवंत रूप का अपश्रष्ट है। इस प्रकार 
संधा' का अथं हे--अमिप्रायगमित । कुछ पण्डितो ने इसे विहार ओर बंगाल 
के संधि-देश कौ भौ भाषा कहना चाहा है--पर इस भाषाका प्रयोग कहींका 
मी रहस्यदर्शी कर सकता है । कन्नड के महाप्रभु अल्लम जव इस शलीका 
प्रयोग करते र्है्-तवक्यावे विहार-बंगाल की सन्धि-देशके हैँ? आगमिक 
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ओर नैगमिक भाषाओं मे मी गोपन की सकतिक शं ली प्रयुक्त हुई है--पर इन 
सिद्धोनेउसेएकलशैलीकेदही रूप म विकसित किया। सन्तों की संसार की 


मरकरति चे उल्टी आध्यात्मिक प्रकृति की अमिव्यक्ति-मुखरमाषा को उलट्बांसी 
जहाँ विरोधामाषी डेली स्पष्ट लक्षित हे। 

उपनिषदों मे परतत्त्व के अनिर्वचनीय स्वरूप को स्पष्ट करने की ज्लोकमें 
परस्पर विरोधी विदेषणों ओर वाक्यो का धड्ल्ले से प्रयोग मिलता है 1 ईंशा- 





वास्योपनिषत्‌ में कहा गया है--““तदेजति तन्तंजति तद्‌ दूरे तच्चअन्तिके -- 


अर्थात्‌ वह॒ चलता भीहै ओर नहीं चलता, वह॒ निकट भी है ओर दूर भी। 
अभिप्राय यह है कि वह तत्त्व जड़ कौ भांति जव नहीं है तब जड़ विरोधी 
सक्रियता उसमें माननी ही पड़ेगी । साथ ही जब उससे रहित कोई प्रदेया नहीं 
है- तो वह गमन भी करां करेगा ? मायावृत होने से वह दूर भी है मौर सवत्र 
व्याप्त होने से सन्निहित भी । बोद्ध सिद्धो ने उस पर तत्त्व को तो अस्पष्ट रोली 
मे निरूपित किया ही है--जिसका उल्लेख पहले किया जा चुका है--अन्यभी 
ओर एेसी अन्य अनुभूतियां ओर साधन प्रक्रियां है--जिनकी अभिव्यक्ति के 
-लिए यह शली अपनाई गई हे । 
बौद्ध सिद्धो में देण्डणपाद की एक विरोधी लंली की उक्ति लं-- 
वलद विआअल गवि बाघे । 
पिटा दृहिअड ते तिनि संज्ञि । 
जोजोवुधघी सो धनि बुधौ । 
जोसो चोर सोइ साधी । 
निति निति सिजाल सिहे सम जुज्ञअ । 
टेखणपाएर गीत विरले बुञ्चअ ।। 
इन पंवितयो मेँ वेल का प्रसव ओर गायका बाँज्लपन, उसका तीनों साभ 
दृहा जाना, चोर का सादृ होना, स्यु गाल का नित्य प्रति सिह से जृज्लना-- 
परस्परविरोध गभित उक्तियाँ दै । इस उक्ति को समन्ञने कीचुनौतोभीदी 
गद हे । चूनौती दिए जाने के कारण इन पदों का सर्व॑सम्मत अथं करना काफी 
कठिन है फिरभीर्म समक्ता टं कि वैलका प्रसव ओर ग्य का वांभपन सृष्टि 
करौ सावतिक्रक्रियाके लिएुही कटा जाना चार्हिए -- क्योकि यह संवृति दही है 
जो सांवृत्तिक या अपारमाधथिक क्रियाओं का आभासदेतीह। चोर का साधु 
होना--से कदाचित्‌ उनका आशय यह हो कि जो संसार्‌ कौ दृष्टि से अपने-आापक 
छिपाकर गुह्यरूप मेँ आध्यात्मिक सम्पत्ति की उपलब्धि के लिए बढता है वही 
साध है। श्छगाल का सिह के साथ ज्‌फना वध्य ओर घातकं का युद्ध है । शरीर 
को न जाने कितनी बार खा चुका दै--चित्त (विज्ञानधारा)--पर शरीरने 
"चित्त को फास रखा है ओर उससे जुञ्लता रहता है। इस तरह का कुक अथं 
संकेतित हो सकता हे । 
डस तरह की चुनौती देकर पण्डितं के प्रति ललकार कौ प्रकृति नाथो ओर 
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सन्तों मे भी उपलब्ध होती है । कबीरदास ने उक्त पद से हौ मिलती-जुलती एकः 
ी प्रस्त कौ हलो इस रकार हैः „ 
बेल वियाईइ गाय भई बाज्ञ । 
वछ्डा दहै तीन्यं सांज्च ॥ 
मकड़ी घरि मादी छचिहारी । 
मास पसारि चील्ह्‌ रखिवारी ॥ 
मूसा खेवट नाव विलइया। 
पीडक सोवे साँप पहरदया ॥ 
नित उठ स्याल साप सूं जुन्ञं। 
कटै कबीर कोई विरला वून्लै ॥ 
निस्सन्देह यह शैली परम्परागत शेली है जिसमें बहत कुछ परम्परागत संकेत भी 
है । यह्‌ अवद्य है कि दोनों को चिन्ता-धारा ओौर साधन-धारा भिन्न है- इस- 
लिए विशिष्ट अप्रस्तुतों से विशेष-प्रस्तुत ओर प्रस्तुतोपयोगी अर्थो की व्यंजनाः 
हो सकती है किन्तु इतना तो स्पष्ट है कि संवृति ओर माया का स्थान दोनोंकी 
चिन्ता-घारामें हैँ तथा संसार मे फांसनेवाले ओर फंसनेवाले का साहचर्यं ओर 
लगाव दातशः दृष्ट है । फलतः एसे ही सावृत्तिक ओर आविधिक व्यवहारो ओर 
लगावों को देखकर ही उन पर विरोधी अप्रस्तुतों का प्रयोग किया गया है । 
सन्त-साहित्य मे उपलब्ध होनेवाली उलयटवासिर्यां दो प्रकार की द्ष्टिगोचर 
होती है -एक तौ एसी हँ जिनको माघ्यमके रूपमे लेना विवशतावड है-- 
क्योकि उनसे जिस अरूप ओर सुक्ष्म का संकेत दिया जा रहा है-यह ओर 
किसी प्रकार सम्भवदही नहींथा। एेसी उलट्बांसियों को सकेतिक कहाजा 
सकता है-पर कुछ उलटवासियां एषी हँ जो जानवृज्ञकर प्रस्तुत की गई हैं । 
जानबज्ञकर एसा करने का कारण यह्‌ है कि उससे आवत अर्थं को अयोग्य लोग 
ग्रहण न कर सकं । एेसी उलटबवांसियों को ` गृह्यः कहा जा सकता है । पहले 
प्रकार की उलट्ांसी काव्य के अधिक नजदीक दै--दूसरी कम । कारण यह है 
कि कला आवरण है ओर आलोचना अनावरण । पर इसके साथ यह भी ध्यान 
मे रखने की बात हं कि आवरण इतना दुर्बोध न हो कि सहूदय उसका अनावरण 
हीन कर सके अथवा काफी माथापच्ची से कर सके- वयोकि इस स्थिति में 
कराव्यात्मक चमत्कार मर जाता हे। काव्यात्मक सौष्ठ्व तो दीघर सहदय-संवेद्य 
होनेमेहे ओर जब कभी सहृदय को उलटवांसियों का आवरण निराकरणपूवेक 
आवृत की प्रतीति हई टे--तब उसे काव्यात्मक चमत्कार का भी आस्वाद हआ 
हे ओर होता है। 
इस प्रकार अपने वक्तव्य मं भी गृह्यता रखने की अधिकां प्रवत्ति तिर्गनिए 
सन्तो ओर सिद्धो मं जिस स्तर की उपलब्धि होती है वह बात सगुण रस 
साधको ओर कवि रहस्यवादियों मे नहीं । इसीलिए सन्तो ओर सिद्धोंकी 
बानियां जहां तहां ही कान्यात्मक स्तर कर स्पर्शा कर्‌ सकी है । यों साम्यमूलक 
उक्तियों की भांति छायावादी या रहस्यवादी श्राघनिक कवियों की कृतियो मे 
भी विरोधामासी शली का प्रयोग “शीतल ज्वाला जलती है" तथा कूलमीहूं 
कूलहीन प्रवाहिनी मी जेसी पंक्तियो मे अनेकत्र उपलब्ध है । 
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डां. रामम्‌ति त्रिपाठी 


जन्म : 4 जनवरी 1929, नीवी कलँ, वाराणसी 
शिक्षा : काली हिन्दू विर्वविदयालय, से एम ए., पी एच. 
डी.; साहित्याचायं, साहित्यरतत्न 

श्रध्यापन : संस्कृत महाविद्यालय, श्राट्‌स कालेज 
1954 से 1960 तक; सागर विश्वविद्यालय 1960 से 
अब तक 


प्रकारित कृतियाँ : व्यंजना ग्रौर नवीन कविता; 
भारतीय साहित्य दशन; ओचित्य विमश्च; रस विमं; 
साहित्य दास्त्र के प्रमुख पक्ष; लक्षणा ग्रौर उसका हिन्दी 
काव्यमे प्रसार; रहस्यवाद; काव्यालंकार सार सग्रह 
श्रौर लघु वृत्ति को (भूमिका सहित) विस्तृत व्याख्या; 
नृसिह चम्पु (व्याख्या) ; हिन्दी साहित्य का इतिहासः; 
कामयनी : काव्य, कला श्रौर दशन; भ्राधूनिक कला 
ओर देन; भारतीय काव्य शास्त्र नए संदर्भ; 
भारतीय काव्य लास्त्र : नई व्याख्या; त॑त्र ओर संतः; 
आगम ओर तुलसी; रस सिद्धांत: नये संदभं-- 
(प्रस्तोता कं रूप में) । 
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नयी दिल्ली षपरना 
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९ । २।.उप्रल वच्य 


जयी दिल्ली क्टना 





